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Fra le molteplici chiavi interpretative offerte dalla storiografia 
più recente circa il fenomeno della «caccia alle streghe» indub- 
biamente la più intrigante rimane quella antropologica che in- 
dividua le radici della stregoneria nella permanenza di culti 
pagani non del tutto soffocati dall’evangelizzazione cristiana. 
Negli studi della Murray, così come in quelli di Ginzburg, la 
stregoneria è vista come reminiscenza di credenze pre-cristiane 
o addirittura «sciamaniche», conservatesi in forme rituali col- 
lettive quali il sabba, la «cavalcata di Diana», la «battaglia dei 
benandanti», di cui la donna è privilegiata (anche se non uni- 
ca) depositaria e officiante. Sulla scia di questa linea esegetica 
si colloca il presente saggio di Massimo Centini, incentrato ap- 
punto sulla figura della strega, incarnazione nell’Età moder- 
na delle antiche sacerdotesse pagane dedite al culto delle dee 
della fertilità e della guarigione, da Iside a Diana, fino a Ero- 
diade. Una ricostruzione ricca e affascinante, dove l’analisi di 
plurime tematiche consente all’autore di far rivivere le radici 
storiche di miti, superstizioni e credenze popolari ancor oggi 
presenti nell'immaginario collettivo. 


Massimo Centini (Torino 1955) è studioso di antropologia cul- 
turale, con particolare attenzione all'aspetto magico-religioso. 
Quotidiani, riviste specializzate, atti di convegni hanno accol- 
to le sue approfondite ricerche. Sue precedenti opere: Archeo- 
logia della Resurrezione, Piemonte in bancarella, 1988; / sapiente 
del bosco, Xenia, 1989; I Sacri Monti dell’arco alpino, Priuli & Ver- 
lucca, 1990; Animali, Uomini, Leggende: Il bestiario del mito, Xe- 
nia, 1990; Processo d’appello per Gesù Cristo, Spirali Vel, 1991; 
Le grandi pietre, Susa libri, 1991; L’uomo selvatico, Mondadori, 
1992; Stregoneria, Il punto, 1992. 


+er> 


IL LIBRACCIO 5 
LIT.38.000 ? 
QUESTI L'BRD COSTA i 
LIT. 19.000 
DA NOI COSTA 


so [RER99 ; 
ISBN - 88-7545-588-0 È LITIIIILI L. 38.000 


NUOVA ATLANTIDE Massimo Centini 


collana diretta 
da 
Paolo Aldo Rossi 


STREGONERIA E SCIAMANISMO 
TRA SUPERSTIZIONE E DEMONIZZAZIONE 


IN COPERTINA: 


DIANA EFESINA 
(Musei Capitolini, Roma) 


Le schiave di Diana 


ISBN - 88-7545-588-0 
© ECIG - EDIZIONI CULTURALI INTERNAZIONALI GENOVA 
s.a.s. di G.L. BLENGINO & C. 
VIA CAFFARO 19/10 - 16124 GENOVA 
1% EDIZIONE 1994 


Premessa 


“Tutto quello che si fa dalli scienziati imitando la natura, o aiu- 
tandola con l’arte ignota, non solo alla plebe bassa, ma alla comunità 
degli uomini, appare opera magica”, 

(Tommaso Campanella) 


La storia della stregoneria si snoda intorno a vicende colme 
di suggestione, che molto spesso hanno offerto chiavi di lettu- 
ra non razionali, condizionabili dai luoghi comuni. Quindi 
un approccio alla stregoneria è sempre rischioso, in quanto 
sono troppi gli stereotipi in cui la storia è spesso travolta dalla 
leggenda e dal mito. Cercare di ricomporne le vicende salien- 
ti è un compito irto di ostacoli, superabili solo attraverso me- 
todi di ricerca rigorosi e profondamenti critici. 

In ogni caso, qualunque sia la metodologia adottata, non si 
può non avvertire la grande mole di incongruenze e di vio- 
lenze, molto spesso ingiustificate, che accompagnano le me- 
morie storiche sulla stregoneria. 

È di certo troppo facile ascrivere agli “anni oscuri” del no- 
stro passato, più simbolizzato che cronologico, molte delle 
prese di posizione nei confronti della stregoneria. Appellarsi 
alla barbarie di un tempo travolto dall’angoscia e dall’incer- 
tezza, non può essere il solo mezzo per “spiegare” oggettiva- 
mente il diffondersi di una cieca violenza contro le presunte 
“donne del diavolo”. 

La ricerca qui proposta intende entrare nel merito della 
questione per sfatare alcuni preconcetti, senza aver la presun- 
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zione di rimettere in discussione nulla, ma semplicemente per 
suggerire delle prospettive di indagine. 

Questo libro vorrebbe quindi situarsi all’interno della bi- 
bliografia sull'argomento come momento di riflessione, per 
cercare di indicare, in particolare ai non addetti ai lavori, una 
serie di ipotesi che possano condurre ad una valutazione del 
fenomeno stregoneria. 

Cercare di cogliere, nel complesso dedalo della tradizione 
formatasi intorno alle streghe, una serie di elementi storici 
interpretabili in chiave antropologica è uno dei metodi più ra- 
zionali per conoscere senza enfasi le luci e le ombre di una 
cultura demonizzata da più parti. 

Ma lo studio delle molteplici sfaccettature della stregoneria 
lascia intravedere in filigrana aspetti rituali che non possono 
solo essere relegati al generico “culto del diavolo”. Infatti si 
può generalmente connettere la ritualità della stregoneria a 
forme cultuali più antiche, precristiane, tra cui lo sciamani- 
smo, che nel folklore hanno trovato una loro espressione de- 
cadente. Tali forme di culto, nella sostanza, hanno mantenuto 
sufficientemente inalterate molte delle loro specificità simbo- 
liche. Queste caratteristiche provenivano da problematiche 
socio-economiche che travolgevano una società ferita, sempre 
a caccia di nuovi capri espiatori. Inoltre, quell’universo soffe- 
rente era condizionato da una volontà demonizzante, finaliz- 
zata a scagliarsi contro le manifestazioni “altre”, che di fatto 
fornivano l’humus sul quale si consolidò la lotta contro il culto 
praticato senza controllo da streghe e stregoni. 

Quindi, a ben guardare, le vittime principali di questa irra- 
zionale lotta contro Satana furono gli epigoni delle tradizioni 
religiose, che subirono così un totale stravolgimento della loro 
iniziale dimensione rituale. 

Quando si prendono in considerazione le fonti disponibili 
sulla stregoneria, pur constatando l’esistenza di alcuni stereo- 
tipi ricorrenti, emergono molti atteggiamenti individuali che è 
difficile ascrivere senza incertezze ad un corpus standarizzato. 
Inoltre, lo studio del fenomeno stregoneria, ben lungi dall’es- 
sere affrontato da un’unica disciplina scientifica, è oggi il 
punto di fuga in cui devono convergere ricerche provenienti 
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da ambiti diversi. Solo unendo i contributi di storici, antropo- 
logi, psicologi, sociologi, ecc., è possibile valutare con mag- 
gior lucidità un argomento problematico, travolto dai luoghi 
comuni. 

In genere, comunque, pare applicabile con sufficiente ra- 
zionalità la chiave di lettura tendente a porre alla base della 
stregoneria forme cultuali di stampo tipicamente popolare, 
che subirono una forte modificazione sotto la pressione degli 
inquisitori. 

In questo libro si cerca, sulla base del materiale disponibile, 
di trarre dal miscuglio di idee caratterizzante la stregoneria 
quanto appartiene alla realtà, effettuando, nei limiti del possi- 
bile, una sorta di monitoraggio tipico dell’antropologia reli- 
giosa. 

Sulla scorta dei materiali a noi noti, sembrerebbe di poter 
isolare, all’interno del complesso fenomeno stregoneria, due 
linee tipologiche ricorrenti: da un lato il motivo del complotto 
ordito da adepti di Satana dediti a culti malefici, che ebbe 
negli inquisitori, nei giudici e nella superstizione collettiva, 
una profonda affermazione. Dall'altro elementi della tradizio- 
ne religiosa pagana, intessuti anche di reminiscenze di prove- 
nienza sciamanica, entrate a far parte della cultura folklorica. 

L’elemento comune della stregoneria, costituito dalla per- 
sistenza di tradizioni rituali assolutamente svincolate dal culto 
del diavolo, è un po? il fil-rouge della nostra indagine. L’itine- 
rario prende forma dalle pratiche religiose pagane, che aveva- 
no nelle fonti e nelle foreste l’espressione più vivida della loro 
tradizione culturale, per poi proseguire fino a certe manife- 
stazioni evocative fortemente simbolizzate, tipiche dello scia- 
manismo. 

Tutto questo patrimonio di cultura ha svolto un ruolo im- 
portante all’interno del fenomeno stregoneria. Un fenome- 
no dal quale provengono figure dell’immaginario e una tra le 
più grandi epidemie di paura che incrinarono le certezze del- 
l’uomo occidentale, detentore della Cultura, della Civiltà. 
Quell'uomo professatosi figlio della ragione ma che, malgrado 
tutto, pareva perdersi nel dedalo delle incertezze. 

L’autore 
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La demonizzazione delle divinità pagane 


In principio furono la fonte, la pietra, il bosco, il fulmine e 
la sua voce tonante ad entrare nel pantheon delle genti che 
cercavano di dare un volto al signore del tutto, celato nei tanti 
volti della natura. 

Poi venne il Verbo con i suoi instancabili portavoce, con i 
suoi martiri. 

Il sincretismo religioso che allora caratterizzava le aree di 
provincia, in cui culti autoctoni si amalgamavano a tradizioni 
esotiche, fu lentamente intaccato dal monoteismo: in esso, 
giorno dopo giorno, si insinuò il tarlo della demonizzazione, 
l’eco delle brutture infernali... 

La tentazione e il male divennero, agli occhi degli evange- 
lizzatori, le uniche prerogative di una millenaria tradizione 
religiosa che aveva imparato a dialogare con gli spiriti degli al- 
beri, con lo scrosciare del torrente in piena, con il furibondo 
percuotere di un vento senza volto. 

E così, con la demonizzazione attuata dal cristianesimo 
delle reminiscenze di culti antichi ancora vivi nelle campa- 
gne, ciò che precedentemente era religione, rito diffuso e le- 
galizzato, diventava anomalia, ma soprattutto peccato contro 
Dio, perché il culto delle divinità in effetti corrispondeva al 
culto di Satana. 

L’idea che le campagne in cui il Verbo faticava ad entrare 
fossero, per così dire, aree travolte dal sacrilego e di conse- 
guenza ricettacoli del diavolo, era abbastanza diffusa negli 
strati colti del cristianesimo. 
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Rusticoni e silvestri erano facili vittime del demonio a causa 
della loro ignoranza che per la mentalità cittadina, autoeletta- 
si depositaria della ragione, corrispondevano ad uno stereoti- 
po falso ma affermatosi per molto tempo: 


“gente gozzuta, quasi tutta deforme al possibile, senza alcuna re- 
gola del vivere civile più diaboloica che cristiana”... 


Anche i sacerdoti erano accusati di essere “li principali 
strioni”; in queste aree era quindi diffusa un’aura colma di 
peccato, in cui 


“vechi lascivi e femmine gozute apparivano de beleza che non era 
Paris né Helena”. 


Una dimensione dominata dalla follia del materialismo, in 
cui le genti 


“ristorate da malvasie, pinoli, cinamoni, et confection de più sorte 
(...) tutti iocundi et consolati scambiavano l’immagine di nostro Si- 
gnore per simulacro diabolico”! 


Ma l’accusa maggiore rivolta a queste genti era quella di 
allontanarsi della parola di Dio, spesso di rifiutare l’ascolto 
per ignoranza o per ostinato attaccamento ai loro valori, rite- 
nuti gli unici possibili. 

“E se non la miseria di quei poveracci meritava tosto compasssio- 
ne, fore stata cosa degnissima di riso l’udire le sproportionate e goffe 
risposte che davano a chi gl’interrogava de’ misteri cristiani. Do- 
mandato quanti Dei ci fossero, chi rispondeva cento, chi mille, chi 
altri numero maggiore, stimandosi più saccente quanto più ne cre- 
sceva il conto, se si trattasse d’accrescer il numero delle loro bestie. 

Richiesti, che cosa mai pensavano che fosse Iddio, con inetie stra- 
vagantissime altri dicevano essere il papa, altri il loro padrone, altri 
quei stessi padri che gl’istruivano (...) Hor la fatica nell’ammaestrare 
gente si rustica fu senza dubbio grandissima”.? 


Il diffuso abbinamento tra luoghi agresti e limitazione psi- 
chica, con conseguente insensibilità spirituale, non s’esaurì 
certamente nei primi anni del cristianesimo. Un po’ tutte le 
aree dell'occidente cristiano furono coinvolte da questo ano- 
malo processo: abbiamo appena visto una testimonianza del 
xvII secolo relativa all’Italia del sud, ma anche se ci spostiamo 
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più a nord scopriamo che la realtà di fatto non era molto di- 
versa. 

Bastano poche righe di Victor Hugo ad offrircene una niti- 
da conferna : 


“in presenza di questo spettacolo inesprimibile (le Alpi, n.d.a.) si 
arriva a capire i cretini di cui pullulano la Svizzera e la Savoia. Le Alpi 
producono molti idioti. Non è concesso a tutte le intelligenze di riu- 
scire a convivere con tali meraviglie, di portare con sé, dal mattino 
alla sera un raggio visivo terrestre di cinquanta leghe su una circon- 
ferenza di trecento”.8 


La riflessione scientifica contemporanea,' pur razionaliz- 
zando la problematica, non risolve la questione interpretativa 
originaria, che di fatto si avvaleva di anormalità fisico-mentali 
per liquidare l'impossibilità di molti gruppi di volersi piegare 
alla nuova religione. O meglio al nuovo modello culturale di 
vita, che era lontano anni luce dal loro. 


“Questo assurdo logico, di fatto, non era nemmeno del tutto im- 
plicito al sentire religioso cristiano, che non faceva riferimenti alla ra- 
gione ma alle teologie trinitarie, che dimostravano logico e quindi 
normale arrotare a fin di bene ebrei, eretici e streghe: ma non i 
fatui, perché non colpevoli. Poi, quando mutarono i poteri, i sistemi 
patrimoniali, e pertanto il consenso, per comune accordo sembrò 
che quello che era stato fatto dalla Santa Inquisizione non sarebbe 
mai più stato fatto da nessuno in nome della ragione. 

Le cose invece non sono andate così. Noi abbiamo infatti nel pas- 
sato, già di per sé così poco edificante, esempi paragonabili a quello 
che è avvenuto nelle nostre generazioni, e che potrebbe ancora av- 
venire se saremo ancora sprovveduti”.5 


Ma come è noto questo concetto interpretativo dalla cultu- 
ra cittadina fu abbastanza diffuso e certamente non ristretto 
alle aree correlate a conoscenze arcaiche: 


“il Weald era quella contrada oscura che dava ricetto a tutti gli sci- 
smi e a tutte le ribellioni. Le foreste del Northamptonshire, con la 
loro densa popolazione, erano centri di puritanesimo rurale, di stra- 
ne sette e di stregoneria. Il distretto caseario del Wiltshire, teatro di 
violenze conseguenti al disboscamento avvenuto all’inizio del xvn 
secolo, era anche una zona (...) di numerose eresie religiose. Ely, 
isola degli errori e delle sette, fu sempre al centro dell’irriverenza e 
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dell’opposizione plebea (...) Si diceva che, fino alla bonifica dei Fens, 
gli abitanti dell'Isola di Axolhme fossero dei pagani”.6 


La dilagante demonopatia che si affermò in piena caccia alle 
streghe, trovando nella demonizzazione dei culti precristiani 
del Iv-v secolo un humus molto favorevole, ebbe nelle campa- 
gne e nelle zone di montagna il suo territorio privilegiato, ove 
creò sacche di sopravvivenza pagana che poi, a ben guardare, 
avevano in nuce il temuto marchio del culto del diavolo: 


“immense e vivaci epidemie diaboliche attraversano da un capo 
all’altro le vecchie popolazioni d'Europa, le tengono in allarme, so- 
prattutto nelle zone che vivono in ritardo, visto il loro rozzo isola- 
mento. Stregoni, stregonerie, magie primitive, messe nere sono fio- 
riture di un vecchio subconscio culturale, di cui la civiltà occidentale 
non riesce a essere partecipe. Le montagne sono il rifugio privilegia- 
to di queste culture aberranti, venute da età lontane e sempre vive 
dopo il Rinascimento e la Riforma. 

Alla fine del secolo xvi quante montagne magiche, in verità, dalla 
Germania alle Alpi milanesi o piemontesi, dal Massiccio Centrale in 
effervescenza rivoluzionaria e diabolica sino ai soldati guaritori dei 
Pirenei, dalla Franca Contea fino al paese basco”? 


Il dio della pietra e della fonte 


La saxorum veneratio, come il culto delle fonti e altre forme 
rituali di origine animistica, divenne nell’alto medioevo un 
amalgama molto eterogeneo, caratterizzato da un profondo 
sincretismo di base. Questo corpo di sopravvivenze non si sot- 
trasse alla radicale politica di esorcizzazione attuata dalla Chie- 
sa per estirpare gli echi di antiche tradizioni cultuali decadute, 
secondo l’autorità ecclesiastica, a mere pratiche magiche vo- 
tate al culto dei demoni. 

In questo modo, con l’intervento purificante/esorcizzante 
della Chiesa nei confronti dei culti pagani, si andarono defi- 
nendo tre livelli di persistenza delle tradizioni precedenti (v. 
tav. 1). 

La demonizzazione e la conseguente esorcizzazione dei siti 
consacrati ai culti pagani, attuata dalla Chiesa, si concretizza- 
rono con azioni diverse: 


16 


DEMONIZZAZIONE 


PURIFICAZIONE , CULTO 
CRISTIANA PAGANO 


ASSORBIMENTO 
NEL FOLKLORE 


a) erezioni di croci sull’area pagana 
b) costruzione di cappelle nei pressi o sopra il sito. 


L’assorbimento nella religione cristiana, già presente nel 
punto a), si rivela maggiormente nella religiosità popolare, in 
cui spesso l’area pagana è correlata al martirio di qualche san- 
to, ad un’apparizione mariana, al leggendario passaggio di va- 
ri personaggi del Nuovo Testamento. -. 

Le diverse forme di demonizzazione consolidatesi intorno 
ai resti delle aree di culto pagano scaturirono, oltre che dall’in- 
fluenza dell’esorcizzazione cristiana, anche dall’intersezione 
con esperienze sincretistiche persistenti nella cultura folklorica. 

Le testimonianze sulle azioni condotte contro le varie 
forme animistiche sono numerose: accanto ad alcune fonti 
storiche, incontestabili, sono però poste numerose versioni 
leggendarie ed agiografiche, che hanno stravolto l’autentica 
dimensione dei fatti e risultano correlate al patrimonio tradi- 
zionale autoctono. 

Dalle fonti storiche risulta spesso che il culto pagano “in 
agris” continuò ben oltre l’Editto di Costantino (in alcuni casi 
certe reminiscenze connesse alla superstizione proseguirono 
fino al xvni secolo e, con aspetti certo meno “demoniaci”, an- 
che nel xx secolo), confermando la diffusione delle tradizioni 
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sacrileghe al di fuori di quelle aree in cui si avvertivano l’in- 
flusso delle città e dell’opera degli evangelizzatori. 

Il “paganesimo rurale” mantenne inalterata la propria forza 
per molto tempo, dimostrando di conseguenza che 


: “nel Iv secolo il cristianesimo era una religione fondamentalmente 
cittadina (...) I primi missionari passavano di città in città e diffonde- 
vano rapidamente il vangelo in un’area molto vasta, ma non sfiorava- 
no neppure la campagna circostante (...) Perfino nei secoli vi e vu 
quando la maggior parte di loro era stata convertita da un pezzo. in 
Gallia e in Spagna la Chiesa, come risulta dai ripetuti Canoni dei 
Concili del tempo, incontrava grande difficoltà nel sopprimere gli an- 
tichi riti con cui i contadini da tempo immemorabile scongiuravano 
le pestilenze e incrementavano la fertilità dei greggi e dei campi”.8 


. Le testimonianze storiche certificanti la diretta presa di po- 
sizione del Cristianesimo contro le pratiche pagane sono am- 
piamente confermate dai canoni di numerosi Concili altome- 
dievali, che in più occasioni intervennero duramente contro i 
rituali pagani trasudanti magia nera e culto del diavolo. 

Già nel v secolo, il Concilio Arelatense (452) perentoria- 
mente affermava: 


se nel territorio di qualche vescovo gli infedeli accendono fiac- 
cole o sono venerati alberi, fonti 0 pietre, se avrà trascurato (il ve- 


scovo, n.d.a.) di estirpare questo male, sappia che lui stesso è colpe- 
vole di sacrilegio”. 


Il Concilio Turonense (567) non ebbe difficoltà ad affer- 
mare che “tanto i pastori quanto i presbiteri” si dovessero 
preoccupare di “respingere dalla Chiesa con santa autorità” 
coloro che si ostinavano “in quella stoltezza” di commettere 
idolatria “presso pietre, alberi o presso le fonti, luoghi desi- 
gnati dai pagani”. 

I vescovi radicalmente affermavano: 

“i cultori degli idoli, veneratori delle pietre, coloro che accendono 
fiaccole ed adorano i culti delle fonti e degli alberi, ammoniamo, af- 


finché lo riconoscano; coloro che siano visti sacrificare al diavolo, si 
sottopongano ad una morte spontanea”. 


Alla drastica proposta del canone Turonense fecero co- 
munque eco anche versioni meno radicali, dirette quasi verso 
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una possibile convivenza tra cristiano e pagano, che sotto certi 
aspetti può essere considerata uno dei motivi posti alla base di 
tante tradizioni sincretistiche della religiosità popolare. 

Ne abbiamo la conferma oggettiva nell’Epistola inviata da 
San Gregorio Magno (590-604) all’abate Mellitus che si trova- 
va in Inghilterra: 


“i santuari degli idoli non devono essere distrutti, ma si distrugga- 
no quegli stessi idoli che vi si trovano. Ci sia acqua benedetta, la si 
asperga in quegli stessi santuari, si costruiscano altari, si pongano 
delle reliquie poiché, se i medesimi santuari sono stati costruiti bene, 
è necessario che debbano essere commutati dal culto dei demoni 
all’obbedienza del vero Dio, affinché mentre vede che i suoi santuari 
non sono distrutti, la gente deponga l'errore dal cuore e conoscendo 
il vero Dio e adorandolo accorra a quei luoghi che era solita consi- 
derare familiari. E poiché si usava sacrificare molti buoi ai demoni, 
bisogna conservare, pur mutata, anche quest’ abitudine, facendo un 
convivio, un banchetto su tavole con rami d’albero poste intorno 
alle chiese che prima erano templi, il giorno della dedicazione della 
chiesa stessa, o della festa dei santi martiri le cui reliquie sono state 
poste nei tabernacoli. Non siano più immolati animali al diavolo, 
ma si uccidano e ci si cibi di essi a lode di Dio, rendendo così grazie a 
colui che tutto ci ha donato, mentre i godimenti materiali si mutano 
in godimenti spirituali. Infatti è senz'altro difficile togliere subito 
tutto a coloro che hanno una mentalità rigida, poiché coloro che sa- 
lendo una vetta si perfezionano passo a passo non sanno innalzarsi 
facendo dei salti”. 


Nel 658 il Concilio Namnetense si schierò in modo più pre- 
ciso contro i residui della tradizione pagana, in particolare fo- 
calizzando la propria presa di posizione contro quelle pratiche 
che si rivelavano già contrassegnate da un profondo sincreti- 
smo. Di fatto l’influenza del Cristianesimo non era passata 
senza lasciare tracce e certamente in qualche modo condi- 
zionò anche le pratiche pagane diffuse localmente: 


“non faccia nessun voto, o (accenda) candela o non porti qualsi- 
voglia offerta per richiedere (intercessioni) per la propria salvezza in 
altro luogo, se non presso la Chiesa del Signore Dio suo (...) Le pie- 
tre, che gli uomini ingannati (che vivono nell’inganno: pagani, 
n.d.a) venerano in luoghi in rovina e nei boschi, dove vengono fatti e 
sciolti voti, devono essere estratte dalle fondamenta, e trasferite in un 
luogo tale, dove mai possano essere trovate dai loro cultori”. 
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Le proibizioni del xx canone del Concilio di Nantes pare ri- 
verberino anche nelle parole di Audoenus, vescovo di Rouen 
(647-684): 


“nessun cristiano presso santuari, fonti o alberi o lungo le strade 
faccia luminarie, o pensi di sciogliere voti: nessuno pensi di appen- 
dere al collo di un uomo o di qualsiasi animale una fascia anche se 
provengono da chierici e si dica che si tratta di oggetti santi e che 
hanno in sé la divinità, poiché in essi non c’è rimedio di Cristo, ma 
veleno del demonio”. 


Il xl Concilio Tolentanus nel 681, forse per un rinvigorirsi 
delle pratiche pagane, ordinò formalmente: 


“questi sacrilegi devono esser estirpati, e (una volta) strappati 
siano troncati”... 


Qualche anno dopo, nel 693, il xvI Concilio, svoltosi sem- 
pre a Toledo, con toni meno violenti intervenne nuovamente 
contro i riti sacrileghi, lasciando comunque trasparire quanto 
la diffusione di certe pratiche non avesse di fatto ancora subi- 
to un arresto: 


“quelli tratti in inganno con diverse parole di persuasione, sono 
resi cultori degli idoli, veneratori delle pietre, accensori delle fiacco- 
le, adoratori dei culti delle fonti e degli alberi, anche indovini e can- 
tori e molte altre cose, che è lungo narrare”. 


La Dicta Pirmini o Scarapsus (vu secolo) è un documento 
che più di altri pone bene in evidenza quanto fosse articolato 
il corpus di credenze e di tradizioni sincretistiche, parte di un 
difficile equilibrio tra le istanze della nuova fede e le memorie 
delle vecchie origini: 


“non adorate gli idoli, le pietre, gli alberi, i luoghi appartati, le 
fonti, i quadrivi. Non affidatevi a chi fa incantesimi, agli stregoni, ai 
maghi, agli aruspici, agli indovini, a chi scruta gli astri, a chi getta le 
sorti. Non credete al significato magico degli starnuti, né alle super- 
stizioni relative all'orecchio, né ai malefici diabolici. Che altro è se 
non un culto demoniaco il celebrare i Volcanalia e le calende, il far 
corone di lauro, il badare alla posizione dei piedi, lo stendere la 
mano sui tronchi d’albero, il gettare del vino o del pane nelle fonti? 
È un culto demoniaco quello delle donne che, tessendo, invocano 
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Minerva, o quello di chi aspetta il venerdì oun giorno preciso per ce- 
lebrare il matrimonio o per mettersi in viaggio. : : 

Non ponete mazzetti di erbe magiche sotto le vesti vostre 0 dei vo- 
stri parenti. Non prestate fede agli stregoni tempestari e non date 
loro niente. Non credete agli stregoni che fanno montare la gente 
sui tetti delle loro case per predire loro l’avvenire, buono 0 cattivo 
che sia: è solo Dio che conosce il futuro. Non fate volare cervi volan- 
ti o piccoli carri durante la quaresima. Gli uomini non indossino 
abiti femminili né viceversa in occasione delle calende o di altre 
feste. Non attaccate ai quadrivi o agli alberi riproduzioni in legno 
delle membra umane: pratiche del genere non servono a restituirvi 
la salute. Non mettetevi a gridare quando c’è un’eclisse di luna. Non 
credete che il finocchio sia un’erba diabolica e non mettetevela sulla 
testa. ci . 

Nessun cristiano canti canzoni in chiesa, sui quadrivi: non si fac- 
ciano danze né giochi né scherzi diabolici. Non cantate osceni ritor- 
nelli né canti erotici. Non accordate alcun credito ai filateri o cose 
del genere, non li adorate né onorate”. 


Il tono radicale si riaffermò in seguito, come appare nitida- 
mente dalle parole di Carlo Magno che nella Admonitio Gene- 


ralis (Aachen 789): 


“riguardo agli alberi, alle piante e alle fonti, dove alcuni stolti 
fanno fuochi e culti”, 


ordinava: 


“che quest'usanza pessima ed esecrabile per Dio in qualsiasi luog 


sia trovata, venga strappata e distrutta”.? 


Recentemente gli archeologi hanno studiato un sito a 
Monténeuf, in Bretagna, in cui ben quattrocento menhir ri- 
sultano abbattuti e sotterrati, verso la fine del x secolo, quasi 
certamente con l’intenzione di azzerarne il potere negativo. Il 
tutto in un periodo in cui forse l’approssimarsi della fine del 
millenio accrebbe le inquietudini dei cristiani. Dn 

Infatti, intorno al 940, gli enormi monoliti furono “coricati 
e sotterrati, con un impiego di forze non inferiore a quello re- 
sosi necessario, nel Neolitico, per il loro innalzamento. 

I giganteschi cadaveri di pietra in questo modo furono 
quasi preservati dalla distruzione da parte dell’uomo e degli 
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elementi naturali. Sul grande cimitero dei menhir infine si 
tracciarono delle croci, per “fermare” l’aura negativa circon- 
dante quelle “diaboliche” costruzioni pagane. 

I menhir furono quindi sotterrati per essere esorcizzati, se- 
condo i dettami di un cristianesimo che anche alle soglie 
dell’anno Mille doveva fare i conti con una cultura autoctona 
profondamente legata alle proprie tradizioni religiose e ai 
propri culti sincretistici millenari. 

Per quanto possa sembrar paradossale, l'impegno esorcizzan- 
te dei cristiani locali in qualche modo contribuì alla conserva- 
zione di un patrimonio unico, la cui funzione oggettiva è ancora 
motivo di ampie discussioni tra gli studiosi. Anche se alcuni 
menhir presentano tracce dei tentativi messi in atto per distrug- 
gere gli “altari pagani”, nella grande maggioranza dei casi le 
opere sono rimaste integre e in buono stato di conservazione. 

Il territorio in cui sorgeva l’allineamento divenne pertanto 
un luogo “depurato” dall’inquinamento del paganesimo, per- 
dendo quindi ogni antico legame con il demonio, celato tra i 
segni degli “dèi falsi e bugiardi”... 

Il contrasto diacronico culto ufficiale-culto “altro” (il primo, 
regolare, collegato ad una struttura dogmatica precisa rispet- 
tata dalla collettività; il secondo contrassegnato da un insieme 
di elementi che si opponeva al primo per la sua arcaicità o per 
il rifiuto delle regole dominanti) pone bene in risalto come 
nel secondo fossero presenti reminiscenze pagane e sovrap- 
posizioni cristiane, che a loro volta innescarono attriti interni 
al culto, il tutto in qualche modo interpretabile come una 
sorta di rivoluzione. 

Se la magia è probabilmente sempre esistita, dall’alba della 
civiltà, la stregoneria è un fenomeno più “recente”, di cui si 
ha, comunque, testimonianza già nelle culture dell’antichità. 

Anche se la stesura di una storia della stregoneria nel mon- 
do antico necessita ancora di alcuni apporti critici, siamo tut- 
tavia in possesso di elementi che oggettivano storicamente il 
fenomeno. Ad esempio la distinzione tra theurgia (magia bian- 
ca) e goeteia (magia nera) e le relative pene inflitte ai prati- 
canti sono elementi che ci permettono una lettura più chiara 
della situazione. 
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Quindi, i resti dei culti antichi non morirono subito e int 
tuali pagani continuarono ad avere una loro solidità, all in- 
terno di una struttura celebrativa che amalgamava magia e 
cristianesimo. a | 

L’argomento è comunque problematico, in quanto l’atteg- 
giamento del cristianesimo nei confronti della magia pagana 
fu sempre caratterizzato da una totale repulsione e da un’ac- 
cesa demonizzazione, non sempre corrisposta dal potere tem- 
porale. E così, 


“mentre la Chiesa rifiutava energicamente e senza compromessi di 
fare alcuna distinzione tra magia e paganesimo, gli imperatori, pure 
a malincuore, tolleravano le antiche istituzioni religiose che erano 
state parte integrante dell’amministrazione pubblica dei romani, e si 
scagliarono invece selvaggiamente contro la diffusione della strego- 


neria“.10 


Non mancano nella devozione popolare del cristianesimo 
delle origini, in particolare nelle aree rurali europee, nume- 
rosi episodi che fanno pensare ad eccessi rituali popolari fa- 
cilmente collegabili, per la loro dimensione dissacrante, al 


concetto di sabba. no . 

Nelle cronache parrocchiali di molte località contadine, 
troviamo notizie di feste dedicate a santi patroni con balli, 
banchetti, accenni trasgressivi che spesso, a detta degli eccle- 
siastici compilatori delle cronache, raggiunsero livelli di note- 
vole “immoralità”. 

Ci sono anche noti “altari sacri”, posti dalla gente del luogo 
all’interno delle chiese vicino a quelli canonici, con funzioni 
protettive e propiziatrici. o. . i . 

Questo territorio cultuale, costituito da istanze in parte cri- 
stiane e in parte magico-rituali precristiane, produsse indub- 
biamente una forma di religiosità lontana dai dogmatismi vi- 
genti, che mise in allarme la Chiesa e solo in un secondo tem- 
po il popolo. RO 

Mentre per il clero certe forme di religiosità pagana erano 
da demonizzare già in origine, per il popolo lo divennero solo 
in seguito, quando la Chiesa le presentò come dichiarate ma- 
nifestazioni del diavolo. . 

Non necessariamente, quindi, la presenza del cristianesimo 
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escludeva l’esistenza di culti pagani, anzi la convivenza non 
era un fatto straordinario. Il tutto era prodotto in modo tale 
da offrire all'uomo “nicchie” in cui potesse difendersi dalla 
paura; dalle incertezze generate dalla sua critica condizione 
esistenziale.!! 


L'’identificazione del diavolo nelle divinità agresti 


Nella coscienza cristiana, il diavolo da sempre assume con- 
notazioni sincretistiche caricandosi di attributi mostruosi, ori- 
ginati da influenze esterne, ma anche da archetipi comuni. In 
genere è dotato di caratteristiche grottesche, fino ad essere 
una sorta di figura malvagia ma impotente, che l’uomo riesce 
a vincere con l’astuzia e con la fede. 

La raffigurazione del diavolo è stata anche condizionata in 
modo rilevante dalle reminiscenze religiose pagane, demoniz- 
zate dalla Chiesa, che nel suo impegno evangelizzante ne po- 
neva in evidenza tutte le sfaccettature sataniche. 

Nei Canoni dei Concili, nelle omelie dei primi vescovi e in 
numerose altre fonti, la Chiesa prese spesso le distanze da 
tutte quelle tradizioni popolari che, cercando di abbattere i 
poteri negativi del diavolo, in effetti finivano per ripercorrere 
la sua stessa strada, ricorrendo a pratiche apotropaiche di 
chiara origine pagana.!? 

A tutti i livelli il diavolo era considerato il male e i suoi 
poteri erano messi in risalto da risultati che, apparentemen- 
te, non si potevano giustificare solo con l’ausilio della ra- 
gione. 

Il diavolo diventava così parte dell’immaginario popolare 
attraverso un meccanismo di riconoscimento, che ricercava 
nel quotidiano i segni di una creatura destinata comunque a 
porre in evidenza la sua alterità, e dunque la sua temibilità. 

La figura demoniaca era quindi utilizzata con notevoli slan- 
ci pedagogico-moralistici, che le leggende hanno assorbito 
sotto forma di segnali mitici ad uso propriamente didascalico. 

Da qui l'affermarsi di cautele metodologiche, a cui atte- 
nersi rigorosamente secondo uno schema semplificato e ri- 
corrente. 
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Il diavolo, nella tradizione popolare, molto spesso non è 
più quella figura definita e relegata ad un ambito preciso della 
tradizione cristiana, ma come una maschera carnevalesca pe- 
netra nei contesti più diversi, si fa guardiano di tesori impossi- 
bili, terrificante abitante di antri senza fondo, di oscure foreste 
e montagne difficili da ascendere. 

Va comunque detto che una precisa dicotomia tra il diavolo 
del folklore e quello dei livelli colti risulta difficile da effettua- 
re con nitidezza, senza incorrere negli errori che solo la ricer- 
ca sul campo può escludere. Secondo l’interpretazione del 
Cocchiara, la definizione del diavolo all’interno della cultura 
popolare avrebbe origine nella letteratura devozionale e 
nella demonizzazione delle pratiche pagane mai spentesi nel 
tessuto rituale contadino.!3 

Al primo ambito andrebbero ricondotte quelle tradizioni 
agiografiche che consideravano il diavolo tentatore di santi 
eremiti e devastatore delle promesse di santità; al secondo do- 
vrebbero invece essere connesse quelle manifestazioni di pos- 
sessione a sfondo magico, che hanno un loro punto di riferi- 
mento nella stregoneria. 

Nel primo caso il diavolo sarebbe contrassegnato da un 
comportamento anche buffonesco e comico; nel secondo, in- 
vece, il suo modus operandi risulterebbe temibile e le sue azioni 
pericolose per l’uomo. 

Nella sostanza va comunque osservato che l’interpretazione 
popolare, tendente a situare il diavolo in un ambito buffone- 
sco, dove spesso viene gabbato dall’intelligenza dell’uomo, 
può in parte essere determinata da quell’esaltazione materia- 
listica tipica delle classi subalterne e in diretta contrapposi- 
zione con l’indagine spirituale della cultura ecclesiastica. 

L'aspetto mostruoso del diavolo, scaturito dal riemergere di 
manipolazioni formali di divinità pagane e con la complicità 
di una certa tradizione apocalittica, si è radicato nella cultura 
cristiana occidentale con la sua eco di terrore. 

Sul piano iconografico, la figura non ha però confini e ri- 
sulta contrassegnata da una sorta di standarizzazione formale 
presente in tutte le religioni. In ogni caso il diavolo è brutto, 
scuro e sporco, mentre l’angelo è bello, luminoso e limpido. 
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Nell’apocrifo Vangelo di Bartolomeo, il diavolo è descritto come 
una creatura enorme: 1600 cubiti di lunghezza, 40 di larghez- 
za, ali di 80 cubiti, con “faccia come fulmine e volto di tene- 
bra”. 

C'è comunque una motivazione di ordine psicologico alla 
base dell’invenzione del volto del diavolo, un miscuglio di ori- 
gine quasi atavica, elaborato lentamente, che trovò l’apoteosi 
nelle ricostruzioni infernali della pittura medievale. 

Come Dante concretizzò l’urlo e la sofferenza dell’oltre- 
tomba nella finzione letteraria, Coppo da Marcovaldo ebbe 
altrettanta inventiva, cristallizzando nel segno pittorico il 
dramma di un mondo consacrato al castigo. 

L'arte del medioevo è stata certamente il maggiore amplifi- 
catore del diavolo in tutte le sue peggiori manifestazioni: ten- 
tatore, adulatore, torturatore, carnefice, lascivo amante trave- 
stito da fiore di purezza, caprone infamante, amatore senza 
freno, ingordo promotore di banchetti e bevute colossali. 

Corna, zampe caprine, occhi di brace e falli simili ad armi 
dominano nei cicli di affreschi, mentre l’antico tentatore 
gioca le sue carte con i deboli illusi o sfoga la sua impotenza 
su quanti hanno creduto alle bugie spacciate come possibili 
certezze. L’arte ha fatto del diavolo un protagonista nella stes- 
sa misura in cui l’uomo ne ha fatto un primattore, ne ha og- 
gettivato la presenza, ne ha convogliato le connotazioni più 
violente, recuperandole anche dalla mitologia e dalle rivisita- 
zioni che la cultura popolare ha voluto proporre su questo 
immortale essere, sempre pronto a dilaniare i progetti votati al 
signore della luce. 

Il diavolo, nella metafora cristiana, è spesso accomunato 
alla bestialità, alla famelicità che abbatte lo spirito esaltando i 
sensi: 


“Il vostro nemico, il diavolo, va in giro come un leone ruggente, 
cercando qualcuno da divorare” (/Pt, 5,8). 


Il diavolo era considerato una creatura 
“nera dentro: è giusto che appaia nera anche fuori”.14 


Nello stesso tempo, poteva apparire pallido, secondo la ra- 
dicata convinzione che 
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“il pallore fosse un indizio di eresia: nell’xI secolo Vasone, vescovo 
di Liegi, protestò indignato perché in Francia cattolici di provata 
fede erano stati arsi a causa del loro estremo pallore”.15 


La sua capacità di modificarsi e di assumere aspetti con- 
trapposti è ben evidente nelle tentazioni subite dagli eremiti 
cristiani che le fonti, tra apologia e intenzioni catechistiche, 
descrivono con accentuati toni drammatici: 


“Nelle sembianze di sant'uomini, (i demoni) mentono; nelle sem- 
bianze di giganti, bestie feroci, striscianti, spaventano e disgustano. 
Trasudano odori repellenti; spesso fanno una baraonda da esauri- 
mento (...) Sant'Ilarione udì pianti di bambini, muggiti, singulti di 
donne, ruggiti di leoni, rumori soffocati di eserciti che si scontravano 
ignari nella notte (...) I demoni sono privi di orgoglio, si abbassano 
dall’orrendo allo sciocco pur di sottrarre il monaco dalla sua con- 
templazione”.!6 


Nell’ampia trattazione demonologica e nelle opere sulla 
stregoneria, le mutazioni fisiche del diavolo sono un topos ri- 
corrente. Sull'argomento la bibliografia è ampia e articolata; 
ci limitiamo ad un breve accenno tratto dalla Quaestio de strigis, 


di Giordano da Bergamo (xv secolo), che offre una testimo- 
nianza molto chiara del modo in cui erano spesso considerate 
le mutazioni del diavolo, in seno alla religione cristiana: 


“per esempio, può comporre la figura di un qualcosa che ha il co- 
lore di una gatta, una scimmia, un cavallo o un altro animale del ge- 
nere, cosa che anche avviene in duplice modo: primo, quando lo 
stesso diavolo, addensando l’aria e i vapori a mo’ di nuvole, forma un 
corpo simile a quello di un animale, e dopo averlo assunto, lo muove 
secondo il moto locale che si addice a tale animale. E allora, quando 
appare così, non avviene un'illusione negli occhi di chi vede, dal 
momento che gli occhi veramente e realmente vedono una cosa co- 
lorata, sebbene vengano ingannati dal tradursi in atto della sostanza 
conosciuta di quella cosa. Infatti, il senso che recepisce l'oggetto 
proprio non viene ingannato, ma può essere ingannato dal tradursi 
in atto dell’oggetto, come afferma Aristotele”.17 


Accanto alle numerose ricostruzioni che ne fanno spesso 
oggetto di profonde elaborazioni filosofiche, arricchite di sim- 
bolismi tratti da fonti diverse, vi è la tradizione popolare in cui 
il diavolo è legato a pochi ma precisi segnali immaginari, quasi 
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standarizzati, che ne fanno una creatura ibrida con aspetti ri- 
correnti. 


Nella stereotipata rappresentazione più classica 


“egli si presenta come un essere di colore scuro o nero, con corna, 
coda, piedi forcuti o caprini, occhi infuocati, vello o peli sul corpo, 
accompagnato da un fetore sulfureo. In questa percezione, docu- 
mentata in tante favole e leggende popolari e nelle forme elementa- 
ri iconografiche, le culture subalterne hanno, del resto, ereditato 


quella che è la forma più antica e tradizionale dell'immagine demo- 
niaca”.18 


La struttura semiumana o semianimale derivante dalla mi- 
tologia tardo-antica dei fauni e dei satiri, abitatori della foresta 
o delle solitudini, nella polemica cristiana fu quindi trasfor- 
mata in demoniaca. 

Secondo l’interpretazione psicoanalitica di J. Hillman!9, 
quando la divinità pagana agreste (in questo caso l’autore fa 
riferimento a Pan) si trasformò nel diavolo cristiano, la cultura 
mantica e divinatoria finì per trasformarsi in malattia diaboli- 
ca, al punto che le divinità femminili di natura - rimaste vive 
come fate nella coscienza laicizzante del popolo - divennero 
streghe. 

Anche nell'immagine del caprone-diavolo, protagonista di 
blasfeme cerimonie, possiamo scorgere la sopravvivenza de- 
monizzata di quelle divinità ibride, silvestri, adorate dai pagani 
e celebrate nei boschi, nei cerchi di pietra, ecc. Ma un ulte- 
riore riferimento è rinvenibile nel caprone sacrificato dagli 
Ebrei, sul quale erano addossate tutte le colpe del popolo. 

Questo animale risulta quindi una figura principale nella 
diffusa iconografia del sabba: la sua posizione è universalmen- 
te riconosciuta e non c’è trattazione, anche popolare e orale, 
che non la ponga al centro della dissacrante cerimonia, in cui 
molto spesso risulta scuro e sulforeo. 

Il colore nero della creatura infernale deriva 


“dalla tradizionale associazione del nero al peccato più che dal 
colore nero di certe divinità pagane. Analogamente, le ali del diavolo 
derivano dalla sua condizione di angelo caduto e non dal fatto che 
molte divinità pagane fossero esse stesse creature alate. Nondime- 
no, molti degli aspetti comunemente attribuiti al diavolo erano quel- 
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li originari delle divinità pagane. La barba caprina, il piede biforcuto, 
le corna, la pelle grinzosa, la nudità e la forma semianimalesca sono 
riconducibili sia al dio greco-romano Pan, sia alla divinità celtica Cer- 
nunnus, mentre le mammelle, che si vedono spesso nelle rappresen- 
tazioni inglesi del diavolo, provenivano quasi certamente dalla dear 
della fertilità Diana”.?2° 


“Si alzò il suddetto esorcista dalla sua preghiera e raccomandan- 
dosi al creatore prese la stola al collo, il crocifisso nella mano destra, 
e il cero pasquale acceso nella sinistra e si avviò verso la suddetta ca- 
verna. 

Giunto davanti all’ingresso si inginocchiò e pregò; subito cessò il 
fumo che ne usciva e baciando la terra entrò per vedere chi ci fosse 
in quella spelonca. A metà strada ebbe difficoltà e dubitò di riuscire a 
proseguire; poi si fece animo e avanzò, finché vide un’ombra defor- 
me, e più la guardava più gli pareva brutta e spaventosa, perché 
aveva più forma di bestia che di uomo. Se ne stava stesa a terra, e su- 
bito si alzò. 

A prima vista pensò che fosse un orso, poi un uomo selvatico, ma 
alla terza lo riconobbe per un vero demonio, al cui orrendo aspetto 
ebbe così tanta paura che restò come morto. 

Essendogli ben vicino con il lume, vide che aveva corna e coda 
come di bue, piedi e mani come l’orso, il volto simile a una scimmia 
con i denti aguzzi e tutto il resto del corpo nudo, con la pelle simile 
al serpente. Si lanciò quasi per volerlo offendere, ma la Maestà di 
Dio, da cui deriva ogni nostro bene, volle che esercitasse la virtù che 
gli aveva dato e così gli tolse la paura e gli diede la forza di compete- 
re con una bestia tale”... 


Così, nel 1600, l’esorcista Annibale Serra, chiamato per al 
lontanare il diavolo da Issime (Valle d’Aosta), descrive il suo 
primo incontro con Astarotus daemon, che si si era rifugiato in 
una oscura caverna dalla quale fuoriuscivano misteriosi vapori.? 

In un primo tempo il diavolo appare all’esorcista come un 
orso: abbinamento non casuale, che pone in evidenza la di- 
mensione selvaggia riconosciuta al signore del male. 

Certamente fu il medioevo a donare all’orso quell’aspetto 
quasi umano che lo caratterizza, portandolo ad essere prota- 
gonista della favolistica e di un vasto corpus di leggende, 
molte delle quali a sfondo agiografico. 

Da figura principale del mito protostorico, l'orso è diventa- 
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to vittima, espressione antropomorfa dell’animale cui attri- 
buire vizi e virtù tipicamente umani. Questo riconoscimento 
ha reso possibile l’elaborazione di una struttura pedagogica 
che in pratica definisce i rapporti tra gli esseri viventi e l’am- 
biente in chiave didascalica. 

Esistono anche interessanti legami tra l’orso e alcune divi- 
nità precristiane: si tratta di tutto un fiorire di connessioni, 
che affiorano nitidamente osservando le ataviche forme di sin- 
cretismo presenti nella religiosità popolare e certi atteggia- 
menti demonizzanti della Chiesa. Una favorevole occasione 
per rintracciare questo legame è l’analisi, che può forse sem- 
brare quantomeno singolare, dei culti dedicati alla Dea Madre. 

Carlo Ginzburg recentemente ha dimostrato l’esistenza di 
questo strano binomio, ponendo in risalto la persistenza della 
figura dell’orsa e di molte sue variabili etnologiche, all’interno 
di numerosi culti formatisi in area mediterranea (secondo 
un’etimologia popolare Arcadia deriverebbe da arktos, arkos, 
orso) e poi arricchiti da un forte sincretismo proveniente 
dall'Europa Orientale. Lo studioso ha portato un esempio 
tratto dall’isola di Creta, dove esisteva una città micenea chia- 
mata Kynosura: 


“Con lo stesso nome veniva designata anche la penisola in cui la 
città era situata: l’attuale Akrotiri. Qui si può ancora vedere una 
Grotta dell’Orsa (Arkoudia), così detta da un'imponente stalagmite 
che suggerisce un’immagine di animale. Nella grotta sono stati ritro- 
vati frammenti di immagini di Artemide e di Apollo risalenti al pe- 
riodo classico ed ellenistico. Oggi vi si venera la Vergine della Grotta 
dell'Orsa (Panaghia Arkoudiotissa): secondo una leggenda locale, la 
Madonna era penetrata nella grotta per rinfrescarsi, si era imbattuta 
in un’orsa e l’aveva pietrificata. Dietro l'elaborazione cristiana in- 
travvediamo il culto, vivo forse già nel II millennio a. C.,in età mi- 
noica, di una dea nutrice dall’aspetto orsino: una lontana antenata 
delle Madri di Engyon”.22 


È ancora al femminile il riferimento ad un’altra divinità 
connessa all’orso: la dea celtica Artio, una figura silvestre con- 
siderata l’alter ego delle divinità maschili boschive (Silvano, 
Fauno, ecc.). Il gruppo votivo (mm secolo d.C.) raffigurante 
un’orsa e una donna (la dea Artio), rinvenuto nei pressi di 
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Berna, ci pare un importante documento archeologico che 
avvalora l’ipotesi del collegamento tra l’animale e la divinità 
femminile. Infatti quest’ultima risulta un inserimento succes- 
sivo ricalcante quello delle Matronae o Matres celtiche, non- 
ché, in maniera più generica, quello di Demetra seduta. 

Sarebbe quindi presente un atavico legame tra le dee medi- 
terranee con aspetto orsino e i culti 


“di Artemide Kallista e Artemide Bronzonia, dove la dea con fun- 
zioni di nutrice appare strettamente associata all’orsa; infine Artio, 
raffigurata come orsa o come Matrona”.® 


Siamo quindi davanti ad un complesso di ricerche molto ar- 
ticolato, che però è caratterizzato da un substrato comune, 
l’ambigua presenza dell’orso: certamente una figura situata 
in uno spazio in cui l’animale appare elevato rispetto alla 
mera collocazione periferica assegnata in genere alle divinità 
ibride. Nella dea orsa esiste una forte tensione tra il bene e il 
male, che risulta palpabile e non cede minimamente alle ri- 
letture semantiche successive. 

In modo emblematico, quando il Serra mette meglio a 
fuoco la creatura della caverna, identificandola con il diavolo, 
il volto dell’essere viene detto simile a quello di una scimmia. 

Questo animale, in particolare nel medioevo, era spesso as- 
sociato al demonio e pertanto ne assumeva tutte le negative 
caratterizzazioni: infatti il diavolo era anche chiamato “scim- 
mia di Dio”. L'origine dell’abbinamento fu attribuita alle pre- 
rogative tipiche dell'animale, che “vuole sempre fare ciò che 
vede fare agli altri”. 

Tertulliano, nel De praescriptione haereticorum, sottolinea 
come il diavolo imiti i misteri idolatrici, trasformando il gesto 
sacrale nello sberleffo: 


“pertanto, colui che con tanto spirito di emulazione ha cercato di 
raffigurare nelle atti dolatriche gli atti stessi mediante i quali si 
compiono i misteri di Cristo, certamente è il medesimo che ha volu- 
to e potuto con spirito analogo applicare, confondendoli, a una fede 
profana e nemica anche gli strumenti delle cose divine e dei sacra- 
menti cristiani, significati tratti dai significati cristiani, parole dalle 
parole e parabole dalle parabole”. 
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Nel diavolo quindi si confondono esseri diversi come l’orso, la 
scimmia e l’uomo selvatico: i primi due, animali fortemente an- 
tropomorfizzati, il terzo, esempio del decadimento della creatu- 
ra più evoluta fatta ad immagine e somiglianza del proprio dio. 

Morfologicamente, l'aspetto dell’uomo selvatico è abba- 
stanza stereotipato: robustezza, folta capigliatura, barba incol- 
ta, statura elevata, quasi sempre ipertricosi, in più occasioni ar- 
mato di un grosso bastone. 

La vita a stretto contatto con gli animali e con l’ambiente 
naturale, in condizioni che non si possono ricondurre al mo- 
dello civile, stravolge l'aspetto umano e inselvatichisce chiun- 
que. Ma per l’uomo selvatico il discorso è diverso, perché il 
suo aspetto, così come le leggende hanno tramandato, costi- 
tuisce un elemento di grande importanza, voluto più che altro 
per meglio definire sul piano iconografico le effettive caratte- 
ristiche esteriori, ma soprattutto interiori, del soggetto. 

Nel folklore, l’uomo selvatico lascerebbe impronte palmate, 
fatto che ricorda la Reine pédanque, la Regina dell'Oca della 
tradizione francese e che, pur non essendo molto frequente, è 
presente anche in altre leggende in cui si descrivono esseri 
malvagi. Basti pensare alle ricorrenti “impronte del diavolo” 
identificate sulle rocce dai pastori, ma che in realtà, nella mag- 
gior parte dei casi, sono coppelle o incisioni protostoriche 
prevalentemente informali. 

Nelle Alpi Marittime si narra che gli uomini selvatici erano 
più piccoli del normale e avevano gambe di capra: forse si 
tratta di un ricordo ancestrale delle creature silvane della mi- 
tologia, radicatosi nelle tradizioni montane, probabilmente 
attraverso la mediazione della cultura classica. 

Fra i documenti mitologici che possono offrire uno dei più 
antichi riferimenti al tema qui indagato, va citata l'epopea di 
Gilgamesc, in cui il selvaggio Enkidu viene descritto “aspro” e 
con capelli “come quelli di una donna”. Il suo corpo 


“era coperto di pelo arruffato come quello di Sumuqan, dio del 
bestiame. Era ignaro dell’umanità, nulla sapeva della terra coltivata. 
Enkidu si pasceva d’erba sulle colline assieme alle gazzelle, con le be- 
stie selvatiche si appostava presso le pozze d’acqua; dell’acqua gioiva 
in compagnia dei branchi di animali selvatici”.28 
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Accanto a questa descrizione, così ricca di elementi che ri- 
mandano a numerosi motivi rimasti pressoché invariati nelle 
leggende dell'uomo selvatico, troviamo un ulteriore contribu- 
to in Daniele, che racchiude nella storica figura di Nabucodo- 
nosor l’aspetto più ricorrente del selvatico. Il re, vivendo nella 
natura ebbe un’abitazione 


“colle bestie e colle fiere (...) e si cibò di fieno come un bue, e della 
rugiada del cielo fu cosparso il suo corpo tanto che i capelli crebbero 
come le penne delle aquile e le sue unghie come gli artigli degli uc- 
celli” (4,22-30). 


Ma le creature della mitologia antica che più delle altre 
presentano un aspetto riconducibile al modello dell’uomo sel- 
vatico sono gli esseri silvestri, spesso divinizzati e considerati 
profondi conoscitori dei misteri della natura. Il loro ambiente 
era il bosco o la foresta, e in questi spazi trovarono una natu- 
rale amplificazione delle loro potenzialità innate, acquisendo 
ulteriori elementi significanti che hanno condizionato le nu- 
merose riletture in chiave folklorica. 

Gli “Spiriti dei cespugli” dell'America meridionale o i “Si- 
gnori del bosco e della preda” degli Indiani d'America, riflet- 
tono effettivamente il primitivo modello mitologico dell’essere 
silvestre amico-nemico, divinizzato e possessore di potenzia- 
lità negate all’uomo comune. Altre testimonianze della persi- 
stenza, nel folklore popolare, di figure mitiche di radice clas- 
sica sono ravvisabili nel Lesy dell'Europa orientale, una crea- 
tura dei boschi coperta di peli con un occhio solo e gambe ca- 
prine. Il riferimento al satiro e al centauro è abbastanza evi- 
dente anche nella rilettura culturale attuata dalle mitologie 
dell'Est, in cui simili esseri trovano una notevole simbiosi con 
l’ambiente, che naturalmente si presta ad amplificare le istan- 
ze della creatura in esame. 

Nei paesi slavi, in Grecia e in Albania i concreti riferi- 
menti ai Fauni e ai Silvani della classicità sono ancora vivi 
nel cosiddetto “popolo delle capre”, che ricalca gli atteggia- 
menti del trickster, noto per la sua incontrollata passione 
per il vino. 

Queste antiche divinità della natura sono dunque state chia- 
mate in vari modi e dalla loro primitiva posizione sono lenta- 
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mente decadute, vittime del vortice demonizzante ed esorciz- 
zante del cristianesimo. 

Il protagonista indiscusso, il predecessore assoluto del- 
l’uomo selvatico, in cui trovarono origine successive varianti e 
trasformazioni, è il dio Pan. Divinità dei pastori e delle greggi, 
quasi una sorta di antropomorfizzazione della natura, Pan 
ebbe molte personificazioni nelle diverse stirpi divine del 
mondo classico. Simbolo degli appetiti sessuali irrefrenabili, 
Pan era spesso raffigurato con attributi caprini e con il tipico 
zufolo (la siringa) che ne ha accompagnato l’effigie fino ai 
giorni nostri. Malgrado gli aspetti negativi, era sempre dispo- 
sto ad aiutare i cacciatori e chiunque si fosse trovato in diffi- 
coltà. 

L’uomo-capro, con la sua inarrestabile sessualità, simboleg- 
gia la forza generatrice della natura, che nelle corna trova un 
ulteriore elemento per sottolineare la sua innata potenza viri- 
le. L'aspetto non troppo attraente non rappresenta comunque 
un ostacolo per il dio dei pastori, come confermano le innu- 
merevoli conquiste di ninfe che costellano la sua esistenza. 
Questa strana creatura, per metà animale e per metà uomo, 
non ha perduto del tutto la sua originaria collocazione nella 
memoria della cultura umana e se, sotto un certo punto di 
vista, alcuni suoi atteggiamenti sono entrati a far parte dell’im- 
magine e del simbolismo dell’uomo selvatico, il ricordo forse 
più vivo di Pan si ritrova in una figura tipica della religione cri- 
stiana, il diavolo. I piedi caprini, le corna, la folta peluria e la 
coda sono attributi ricorrenti della divina creatura silvestre 
dell’Arcadia, che da “sporcaccione dal pelo lucido” è stata tra- 
sformata in Signore degli Inferi ed eterno tentatore del gene- 
re umano. 

Ad esempio, nel 1233, papa Gregorio Ix promulgò una 
bolla in cui si diceva che nelle riunioni sabbatiche Satana nor- 
malmente si presentava come un uomo coperto di peli, con 
caratteristiche riconducibili al wild man tedesco.®8 

Le connessioni certo determinarono tutta una serie di at- 
teggiamenti negativi, che influenzarono profondamente il 
processo interpretativo attuato intorno alle creature figlie 
della natura selvaggia e del bosco, in cui ancora non era en- 
trato il bene luminoso della nuova religione. 
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I Silvani, in origine numi tutelari dei campi, considerati i 
predecessori dell’uomo selvatico, campestri geni della natura, 
si pongono come figure contese tra il bene e il male, tra la ra- 
gione e l’irrazionalità dei culti pagani... 

In generale, tutte le figure selvatiche della mitologia classi- » 
ca, entrate attraverso canali diversi nel patrimonio tradiziona- 
le collettivo, presentano un effettivo legame con l’uomo selva- 
tico propriamente detto. Così non vi sono polarità in contrap- 
posizione e le modalità espressive, sia delle prime sia del se- 
condo, finiscono per essere il frutto di un’unica origine, da ri- 
cercare nel nucleo pagano dell’inconscio umano. E’ stata la 
demonizzazione attuata dalla religione dominante a disper- 
dere le basi primitive da cui mossero le comuni istanze antro- 
pologiche, destinate a dare corpo al motivo dell'essere silve- 
stre, in grado di impersonare l’anello di congiunzione tra Na- 
tura e Cultura.?7 

La figura dell’uomo selvatico è quella che più di altre si col- 
lega all’eroe culturale; ma per il suo aspetto, la sua eco connes- 
sa all’universo boschivo e il suo comportamento, è stato anche 
trasformato in un essere malvagio, diabolico. Oltre a diventare 


un violentatore di giovani fanciulle e un divoratore di bambini, 
il selvatico assume la funzione di raffigurazione animalesca del 
diavolo, rispondendo in tal modo a bisogni di invenzione lette- 
raria e perdendo il legame concreto e fedele con le indicazioni 
contenute nell’oralità popolare. 

Ne abbiamo un limpido esempio nel Malmantile riacquistato 
di Lorenzo Lippi (xv secolo): 


“...che qui è l’om selvatico Magorto, ch’è un bestione, un diavol 
travestito (...) Oltrech’ei come una carogna, ed è più nero della mez- 
zanotte: ha il ceffo d’orso e il collo di cicogna, ed una pancia come 
una gran botte: va in sui balestri ed ha una bocca di fogna, da far ri- 
piego a un tin di mele cotte: zanne ha di porco e naso di civetta, che 
piscia in bocca e del continuo getta”.8 


Sull’abbinamento uomo selvatico-demonio, però, le diver- 
genze narrative risultano evidenti quando si studiano le ver- 
sioni delle leggende, che a volte differiscono nell’ambito di 
una stessa regione. 

La motivazione delle varianti è da ricercarsi in situazioni 
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interne alla collettività, rispondendo a necessità insite nel nu- 
cleo che si è servito con intenzioni didascalico-pedagogiche 
della maschera del selvaggio. 

La connessione dell’uomo selvatico con il diavolo trova ori- 
gine nelle figure silvestri, che avevano un'importanza primaria 
all’interno di un mondo senza leggi, di godimento e di sfre- 
nata selvatichezza. L'aspetto fisico della divinità boschiva è cer- 
tamente legato all’iconografia infernale cristiana, presentando 
tutta una serie di legami con l’immagine ricorrente dell’essere 
silvestre descritto nella tradizione popolare. 

Il male eterno trova nella creatura selvatica un rifugio adat- 
to perché mediante il corpo non più umano ottiene una 
estensione delle proprie capacità di azione che, a quel punto, 
diventano oggettivamente temibili per l’uomo. 

L’associazione creatura silvestre - demonio è comprovata 
nell’ambito cristiano dalla descrizione dell’indemoniato di Ge- 
rasa da parte di Luca: 


“un uomo posseduto dai demoni. Da molto tempo non portava 
vestiti e non abitava in una casa ma tra i sepolcri” (Lc 8,27). 


L’arte medievale si è ampiamente servita del modello in- 
fernale di stampo classico, al punto che in numerosi affreschi, 
in cui sono rappresentate ricostruzioni dell’inferno, i diavoli 
presentano caratteristiche fisiche molto simili a quelle del- 
l’uomo selvatico rintracciabili nel folklore, e quindi ricondu- 
cibili anche agli spiriti pagani della foresta. 

Nella Storia Ecclesiastica, riportando una tra le più inquie- 
tanti credenze dei contadini francesi, Oderico Vitale descrive 
la tradizione del corteo delle anime dannate e dei demoni, 
che nelle notti oscure come un turbine attraversavano boschi 
e campagne. A capo dell’orda vi è l’uomo selvatico, qui chia- 
mato Herlechinus, da cui prenderà forma la ben nota ma- 
schera di Arlecchino, figura ora comica ora inquieta, reinter- 
pretata nella dialettica allegorica della Commedia dell’Arte.® 

Nelle tante opere composte nell’Occidente cristiano fra il 
xIl e il xv secolo, l’aspetto dei diavoli riflette una sorta di mo- 
dello formale che riassume le caratteristiche negative attribui- 
te agli adepti del male supremo. Questi vengono tuttavia figu- 
rativamente differenziati a seconda del loro grado e compito, 
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così da esibire piedi palmati o zampe simili a quelle di enormi 
rapaci, corpi pelosi, squamosi o maculati, occhi terribili, barbe 
ispide, corna, zanne, code e unghie. Spesso dalle loro apertu- 
re naturali si sprigionano fiamme... 

La connessione tra l’uomo selvatico e l’universo dei diavoli, 
mediata da tutta una serie di altre creature malvagie, appare 
ancora in gran parte condizionata dalla coscienza del peccato 
incarnato in una figura non più umana, relegata, per aspetto e 
comportamento, al rango di bestia. Inoltre, a causa della con- 
fusione interpretativa cristiana, che 


“aveva associato (terrore alicui indicere) le imperfezioni della mente e 
del corpo al peccato, lo stato dell’uomo selvatico fin dall'XI secolo fu 
presentato come dimostrazione della punizione divina, in contrappo- 
sizione alla santità dell’eremita che volontariamente si fa selvatico per 
riscattarsi dal peccato (allo stesso modo al morto ordinario che spaura 
il volgo, si contrappose il santo, l’unico privilegiato, secondo i rigidi 
protocolli, ad apparire). Nella fenomenologia religiosa altomedievale, 
i singoli santi cristiani assunsero tratti di semidei, furono dotati di ele- 
vato prestigio taumaturgico e resero possibile qualsiasi miracolo in an- 
tagonismo con l’inesauribile attività malefica di Satana”.9° 


L’immagine del male collegata alla creatura silvestre era un 
prodotto cristiano, un’espressione sorta da intenzioni diverse, 
connesse non tanto all’uomo selvatico in sè, ma piuttosto ad 
un articolato processo di eliminazione del retaggio di antichi 
culti pagani. 

Un'ulteriore motivazione della demonizzazione dell’uomo 
selvatico può poi essere individuata nella rilettura cristiana di 
quelle genti (selvatiche, appunto) che ancora non avevano 
abbandonato le credenze antiche per avvicinarsi alla nuova 
religione. 

L’uomo selvatico si pone quindi ad hoc nell’ambito dell’al- 
terità, nello spazio “selvaggio” che ha nella natura la sua 
espressione più emblematica. 

Egli è, quindi, un emarginato che abita la periferia del ge- 
nere umano: un uomo normale che, raggiunto un livello evo- 
lutivo simile a quello degli altri, decide di ritornare all’origine, 
perdendo le “scorie” della civiltà e inserendosi nell’ecosistema 
dello spazio selvaggio della natura. 
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Nello spazio “altro” l’uomo selvatico ha modo di conservare 
la propria integrità, ma nello stesso tempo perde ogni possi- 
bile connessione con la centralità, il che determina, nell’ottica 
antropocentrica, la perdita dell’orientamento. 

In quello spazio esterno il selvaggio, nel bene o nel male, 
non è uomo, ma creatura in sospensione tra uomo e animale, 
la quale con il contributo della distorsione del mito si pone in 
una posizione che può facilmente diventare dominio del so- 
prannaturale. 

Da qui l’origine di tradizioni che hanno dipinto questa fi- 
gura con toni capaci di rispondere alle esigenze dell’uomo 
del centro, sempre alla ricerca di “segni” per meglio definire 
il proprio ruolo e demonizzare la diversità. Quell’alterazio- 
ne, paradossalmente, crea certezze al depositario della ra- 
gione, spettatore dell’esterno, dell'ambiente selvaggio in cui 
la natura custodisce i figli imperfetti, che la contraddizione 
con i principi evolutivi del centro rende spesso simili ai de- 
moni. 


Iside, i Longobardi e le streghe a Benevento 


Quella del noce di Benevento è un’antica leggenda che ha 
trovato facile presa nella tradizione italiana, diffondendosi 
anche in regioni lontane, fino a diventare un po’ l’archetipo 
del luogo consacrato al sabba. 


“Vicino alla città di Benevento 

Vi sono due fiumi molto rinomati 

Uno Sabato, l’altro Calor del vento; 

Si dicono locali indemoniati, 

Ove si pensa soltanto di recar tormento 
Simile a quello dei dannati, 

Per astio, per invidia e per dispetto; 
Questo è il lor pensiero e il lor diletto. 
Una gran noce di grandezza immensa 
Germogliava di estate e pur d’inverno; 
Sotto di questa si tenea gran mensa 

Da Streghe, Stregoni, e diavoli d’inferno. 
A far del male solo ivi si pensa, 
Approssimare niuno si può sino all’intorno. 
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Chi permesso non ha da Satanasso 
Immobile ne resta come sasso”. 


Così l’autore della Storia della famosa noce di Benevento racco- 
glie in pochi emblematici versi tutte le credenze intorno al mi. 
sterioso albero ritenuto punto focale di qualunque tregenda.8! 

L’aura demoniaca creatasi intorno a questo noce è ampia e 
irta di problematiche interpretative, ma nella sostanza tutta 
la tradizione può essere considerata come una reazione alla 
persistenza di un rito pagano fortemente sincretistico. 

Uno dei punti di riferimento per ricostruire la storia del 
noce è il libro di Pietro Piperno: 

“cominciò Pietro Piperno, filosofo, medico e protomedico 
della giurisdizione di Santa Sofia in quella città (Benevento), e 
protofisico del cardinale Francesco Barbarini, con un tratta- 
tello latino, dedicato a Traiano Vipera, patrizio beneventano, 
De nuce maga beneventana; il quale ristampò nel 1640, facendo- 
lo precedere da una traduzione in italiano: Della superstizi 
noce di Benevento” 82 

Prima di analizzare il rapporto tra il noce e la stregoneria, è 
necessario ripercorrere sommariamente le motivazioni poste 
alla base della formazione delle numerose credenze. 

Durante l’occupazione longobarda in Italia, il ducato di Be- 
nevento era stretto d’assedio dall’esercito bizantino di Co- 
stante (667). In quel periodo, un sacerdote di nome Barbato 
predicava tra il popolo assediato e pubblicamente accusava i 
cittadini di superstizione, riferendosi in particolare al miste- 
rioso culto del serpente di bronzo, posto su un albero di noce 
a circa due miglia dalla città. 


“Riprendea il santo uomo in particolare la superstiziosa adorazione 
che si facea ad un serpente di bronzo che per questo effetto teneano so- 
speso ad un arbore di noce due miglia fuor della città, dove certi giorni 
prefissi andavano a fare mille superstiziose idolatrie; avvenne che un de- 
monio fosse entrato nelle radici di quella noce per ingannare quei mi- 
seri in diversi modi e intorno a ciò deve avvisarsi che la nazione longo- 
barda fu molto dedita alle idolatrie e all'adorazione di animali bruti, 
poscia che, come testifica il P. Martino Delrio della Compagnia di Gesù 
nelle disquisizioni magicali lib.4 cap.2 quest. 6 lest. 4 num. II, altre volte 
anche adorarono le teste di capre”.88 
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Il duca Romualdo fece voto di sradicare quella tradizione 
pagana, chiedendo la liberazione della sua città dal pesante 
assedio. Processioni, preghiere, visioni della Madonna e di 
Cristo confermarono l’adesione divina ad un voto che aveva 
coinvolto tutta la collettività. 

La sconfitta dell’esercito imperiale, avvenuta grazie all’in- 
tervento di re Grimoaldo che si era mosso dalla Lombardia 
con le sue armate, riportò la libertà a Benevento. A quel 
punto, il duca sciolse il voto fatto in precedenza a San Barba- 
to, che nel frattempo era diventato vescovo della città: 


“Essendo adunque non solo liberato Benevento, dall’assedio, ma 
il ducato tutto dalle scorrerie dell'esercito imperiale, volendo il duca 
e la città adempiere il voto e promessa fatta a Dio di desistere 
dall’idolatria, ricorsero a San Barbato, il quale in questo mentre, per 
la morte di Ildebrando xxxI, vescovo di Benevento, era stato accla- 
mato ed eletto prelato di questa chiesa, e conferitosi detto santo nel 
luogo della superstiziosa noce con tutto il clero in processione e con 
molto concorso di popolo, fe’ quella tagliare, anzi dai fondamenti 
sradicare, e nelle radici vi trovò un demonio in forma di orribilissimo 
serpente, il quale il santo vescovo con l’acqua benedetta ammazzò”. 


Però, secondo la tradizione, il duca Romualdo si fece costruire 
un idolo simile, a cui offriva sacrifici e che venerava con fede pa- 
gana: 


“Non lasciò il duca Romualdo l’adorazione del serpente, ma se- 
cretamente fattosene fare un simulacro d’oro di quello chiamato 
Amfisibena, che parimente ha due teste ed è conforme l’armi dei Si- 
gnori Bilotti anche nobili beneventani, che ancor essi in quell’istesso 
tempo l’alberarono, lo teneva in somma venerazione, con offrirgli sa- 
crifici e commetere molte idolatrie, il che dispiacendo non poco a 
Teodorinda sua moglie, ne avvisò San Barbato il quale pregò la du- 
chessa che desse quel simulacro in suo potere, e replicandogli quella 
che il duca avrebbe sentito dispiacere grande si sarebbe perciò mosso 
a sdegno contro di essa, il santo uomo l’assicurò che gli sarebbe per 
ciò avvenuto disguto alcuno, onde essa gli mandò l’idolo mentre il 
duca era a caccia; il santo l’aspettò con opportuna occasione e rim- 
proverogli con efficaci parole l’ingratitudine che usava verso la divina 
Maestà, mentre, anche dopo aver ricevute tante grazie, continuava in 
un si abominevole peccato; del ché essendosi gravemente turbato il 
duca, gli domandò come lo sapeva, e dicendogli il santo vescovo che 
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la divota Teodorinda sua moglie per far che lui si emendasse da un sì 
grave fallo non pure glielo avea detto, ma anche consegnato il simu- 
lacro, per il che il duca confuso non sapea che dirsi e avendo questo 
ragionamento inteso un suo cameriero, persona molto di lui intrin- 
seca, gli si accostò dicendogli che se la moglie sua gli avesse usato 
tanto ardire, l’avrebbe ammazzata, dalle quali parole sdegnato, il 
santo maledisse quel cavaliero e ad un tratto spiritò entrandogli un 
demonio addosso e in quella miseria continuarono i suoi posteri, 
onde, pubblicandosi il successo per la città, fu causa che non solo il 
duca ma tutto il popolo si ravvedesse maggiormente di un tale errore 
e il santo vescovo di quel simulacro del serpente d’oro ne fe’ fare un 
bellissimo calice che fino al presente si conserva nell’Arcivescovado 
di Benevento con somma venerazione”. 


Fin qui la storialeggenda. Ma con la fine fisica del noce di 
Benevento, non si esaurì la sua aura negativa, che lo poneva in 
diretta relazione alla magia nera e al culto del demonio. 

È ancora il Piperno ad offrircene un’ulteriore conferma: 


“in questo luogo poi, con giusta permissione di Dio sono state 
commesse tante e tante sceleragini, essendo come nido di stregoni 
e fattucchieri, i quali sogliono ivi radunarsi (...) E non solo si radu- 
nano in questo superstiziono luogo per alcun tempo le streghe, ma 
le più famose del mondo si retiravano ad abitare in questi contor- 
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Abbiamo quindi due livelli della vicenda: il primo è quello 
che propone la demonizzazione di un culto precristiano, at- 
tuata attraverso l’esasperazione di alcuni elementi rituali di 
base: il serpente di bronzo (culto di origine mediterranea pre- 
cedente l’invasione longobarda), l’albero (possibile culto di 
tradizione nordica portato dalla cultura germanica).# 

Il secondo livello si traduce in un accostamento ricorrente 
(riunioni sabbatiche-luoghi consacrati ai culti precristiani) e 
quasi certamente ebbe un’origine posteriore. 

Siamo davanti ad un caso “da manuale”, verrebbe da dire, a 
una vicenda in cui convivono tutti gli elementi più tipici che 
fanno parte dei motivi leggendari legati alla demonizzazione 
di un certo luogo, attuata dal cristianesimo e ripresa enfatica- 
mente dalla tradizione popolare. 

Abbiamo quindi alcuni punti della vicenda che ricorrono 
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con frequenza in tutte le tradizioni sulla stregoneria, sorte 
sulla base della demonizzazione di un culto pagano: 


a) luogo di culto precristiano (di solito un culto sincretisti- 
co); 

b) azione repressiva attuata dalla Chiesa per sradicare il 
culto; 

c) presenza di un’effigie adorata localmente; 

d) apparizione del demonio dentro il simulacro; 

e) tradizioni che pongono quel luogo - dopo la sua demo- 
nizzazione - in relazione alle cerimonie della stregoneria; 

f) presenza di testimonianze archeologiche relative ad un 
periodo antico in cui ebbe origine il culto, in seguito combat 
tuto dalla Chiesa. 


Il punto f) appare confermato dal ritrovamento (1903), nei 
pressi dell’ex-convento dei padri agostiniani di Benevento, dei 
resti di un tempio dedicato alla dea Iside.® Tra i reperti è ve- 
nuta alla luce un’ara con un bassorilievo raffigurante un ser- 
pente attorcigliato... 

Questo ulteriore elemento conferma la diffusione nell’area 
beneventana del culto isiaco che, penetrato nella città sannita 
in età imperiale, trovò la sua massima affermazione durante 
l'impero di Domiziano, come attestano alcuni frammenti epi- 
grafici rinvenuti in sito: 


“nell’anno ottavo sotto il faraone toro forte Domiziano, vivente in 
eterno, costruì l’edificio magnifico di Iside grande signora di Bene- 
vento”.86 


Sulla base di tali indicazioni si può ragionevolmente pensa- 
re che il serpente sacro del culto isiaco fosse già diffuso prima 
dell’invasione longobarda, in seguito alla quale si propaga- 
rono istanze religiose di matrice nordica, destinate, al limite, 
ad innescare un processo rituale sincretistico. 

Con tutta probabilità, la cattedrale beneventana sorse pro- 
prio sui resti del celebre Isèon e con la sua massa purificante 
occultò per sempre l’eco degli antichi culti pagani, a loro volta 
ulteriormente demonizzati dall’azione esorcizzante di San 
Barbato.88 

Le prime testimonianze sulle tregende che si sarebbero 
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svolte a Benevento risalgono al xv secolo e sono contrassegna- 
te da una formula abbastanza stereotipata, in cui ricorre il 
motivo delle streghe che in volo potevano raggiungere il miti- 
co noce da luoghi spesso molto lontani: 


“Unguento, unguento 

Mandame alla noce di Benevento, 
Supra acqua et supra vento, 

Et supra ad omne maltempo”. 


Tra le fonti più antiche, abbiamo i verbali di alcuni processi 
contro delle streghe dell’Italia settentrionale e centrale, oltre 
a brevi cenni in una predica di San Bernardino da Siena. 

Nei secoli successivi, questo mito però si diffuse a macchia 
d’olio, coinvolgendo sia gli autori di opere sulla stregoneria e 
sui metodi da adottare per arginarla, sia la tradizione popola- 
re, da sempre cassa di risonanza per credenze del genere. 

In sintesi va detto che tutto il corpus di credenze sulle riu- 
nioni presso il noce beneventano può essere il frutto di una ri- 
lettura mitica dell’antica tradizione cristiana, estrinsecata sul 
piano dialettico attraverso l'associazione agli stereotipi più ri- 
correnti della stregoneria. 

Un aspetto che in questa occasione ci limitiamo a segnala- 
re, ma sul quale si potrebbero effettuare stimolanti approfon- 
dimenti, riguarda il rapporto rituale con il noce da parte dei 
Longobardi di Benevento. 

Pur non escludendo la possibilità che la parte più ampia 
della demonizzazione cristiana del noce di Benevento sia stata 
determinata dalla persistenza di culti isiaci, non va ignorata la 
compresenza, anche se in misura ridotta, dell’eco di un rito 
dentrolatrico nordico.4! 

Dalla Vita Barbati episcopi beneventani (non anteriore al Ix se- 
colo) apprendiamo che i Longobardi si riunivano in un bosco 
di noci nei pressi Benevento. Qui (in un solemnis dies sacer), 
collocavano sui rami di un noce gigantesco dei coria o delle 
pelle di pecora; dopo questo rito, si lanciavano in una corsa 
sfrenata a cavallo. 

Chi in corsa, voltando le spalle, riusciva a strappare un 
pezzo di pelle, era sicuro di guadagnarsi la protezione degli 
spiriti: 
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“et quia stulte illic persolvebant vota, ab actione nomen loci il 
lius, sicut actenus dicitur, Vorum imposuerunt”. 


Il rituale si riallacciava alla diffusa credenza secondo la 
quale gli oggetti posti su un albero erano una sorta di dono 
alla divinità, ma potevano anche svolgere il ruolo di ex-voto. 

Si tratta di una tradizione simbolica di cui esiste un’ampia 
memoria e che ha mantenuto parte della propria integrità nel 
folklore, con naturali intrusioni anche nella religiosità cristia- 
na popolare.* 


Purificazione cristiana a Salem 


La nostra riflessione sulla demonizzazione dei culti autoc- 
toni da parte del cristianesimo trova nella nota caccia alle stre- 
ghe di Salem un esempio particolarmente significativo. In 
questo caso un amalgama non ben definito di tradizioni reli- 
giose locali divenne appiglio per dare inizio ad una inarresta- 
bile catena repressiva. 

La storia della stregoneria, alla luce delle teorie interpreta- 
tive più qualificate, ci ha insegnato ad osservare le tante mani- 
festazioni correlate alle credenze sui poteri delle adepte di Sa- 
tana in un'ottica più critica e sensibile alle istanze della socio- 
logia, dell’antropologia, della psicoanalisi. 

In sostanza, le tradizionali accuse alle streghe attribuivano 
alle donne del diavolo pratiche cerimoniali che apparivano 
in antitesi con quelle della religione cristiana, il tutto contras- 
segnato da un’inversione delle regole attraverso un rituale 
che, spesso, riproponeva le modalità della religione precristia- 
na. 

Il caso americano qui riportato pone in evidenza come la 
caccia alle streghe nel nuovo continente di fatto presentasse 
anche un substrato prodotto dalla demonizzazione dei culti 
pagani, indicati come satanici, ma che avevano la loro natura- 
le origine nella religione dei pellerossa e nel sincretismo degli 
schiavi negri proveniente dall’Africa e dalle Antille. 

L’inizio della fobia risale al 1692, quando nella cittadina 
puritana di Salem, non lontana da Boston, iniziarono a verifi- 
carsi strani fenomeni * dai tratti non sempre chiari. 
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Nel magmatico susseguirsi di vicende, superstizione, fede 
religiosa deviata dall’esaltazione e scarso senso critico, ebbero 
il ruolo di complicare una storia ancora oggi irta di proble- 
matiche. . 

Tra le prime città del Massachusett ad essere civilizzate, 
Nahum Keake nel 1628 fu ribattezzata Salem (cioè Gerusa- 
lemme): un nome che voleva essere testimonianza di fede e di 
speranza, ma paradossalmente destinato a diventare tragico 
emblema nelle ultime fasi della storia della stregoneria occi- 
dentale. 

Capoluogo della contea di Essex, per un certo tempo Salem 
svolse un ruolo importante nell’economia locale, in particola- 
re perché situata in un punto focale per il commercio e la 
pesca. Quindi il luogo non era contrassegnato da quelle pre- 
rogative socio-economiche tendenti spesso a fornire un fertile 
humus per le “storie di stregoneria”. 

L’innesco si ebbe nei primi mesi del 1692, quando Eliz: 
beth Parris di nove anni e Abigail William di undici, rispetti- 
vamente figlia e nipote del pastore Parris, furono vittime di di- 
sturbi tali che, tra isteria e possessione diabolica, convinsero il 
medico locale a bollare tutta la fenomenologia come un chia- 
ro effetto della stregoneria... 

In breve tempo altre bambine e altre donne furono colpite 
dalle “convulsioni diaboliche”, e la vicenda si trasformò in un 
caso collettivo, certamente non privo di inquietanti risvolti.4 

Sul posto giunse il reverendo John Hale, profondo conosci- 
tore della stregoneria, che considerò il caso di Salem il risul- 
tato della 


“vana curiosità di persone giovani che volendo conoscere il loro 
futuro abbiano tanto maneggiato gli arnesi del diavolo sinché per 
mezzo loro si aprì a Satana una porta (...) Le persone accusate (che 
secondo Hale avevano cercato di conoscere il mestiere del futuro 
marito con l’ausilio della magia, n.d.a.), accusarono un’indiana che 
si chiamava Tituba, dicendo ch’essa le pizzicava e trafiggeva e le tor- 
turava con mille atrocità; e che loro la vedevano qua e là, in luoghi 
ove nessun altro riusciva a vederla” .45 


Tituba in un primo tempo confessò di aver effettuato una 
serie di scongiuri per capire se le bambine che per prime ave- 
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vano presentato segni di squilibrio (Elizabeth e Abigail) erano 
veramente indemoniate, ma in seguito - forse rispondendo 
alle pressioni esterne - confessò di essere una strega.# 

Nell’interrogatorio, Tituba (che però con il compagno 
John si trasformò in seguito in accusatrice, collaborando con 
la “giustizia”, suggerendo procedure magiche e fornendo pre- 
ziosi elementi per accusare altre vittime) ammise più volte di 
essere stata costretta a fare del male alle bambine da alcune 
donne e da “un uomo alto di Boston”... Quando cercava di op- 
porsi, il diabolico gruppo diceva: “Tormenta le bambine, o al- 
trimenti noi faremo molto peggio con te”. 

Anche in questo caso la tipologia è ricorrente: spesso, infat- 
ti, nel corso degli interrogatori le streghe affermavano di aver 
commesso i loro crimini perché obbligate dai demoni incubi, 
al cui volere non potevano opporsi. 

Inoltre è singolare il fatto che l’accusata indiana si riferisse 
anche ad un “uccello giallo”: forse una reminiscenza della fi- 
gura dell’animale servente tipica della tradizione sciamanica 
dell’America del sud.47 

E mentre in città le preghiere e gli esorcismi tentavano di 
scacciare il male dalle vie di Salem, le due bambine comincia- 
rono a fare dei nomi... 

A partire da quel momento il complesso procedimento si 
polverizza in un susseguirsi di fatti piccoli e grandi, in cui il 
bene della ragione è spesso difficilissimo da scorgere. 

Per molti accusati ci fu la forca: sul patibolo, tra diciannove 
vittime della superstizione e dell’isteria collettiva, salì anche il 
rev. George Burroughs, definito “Re del regno di Satana”. Con 
la cattura di questo personaggio chiave e di Martha Carrier 
(“Regina dell’Inferno”) nel maggio 1692, i cacciatori di stre- 
ghe di Salem abbassarono un po’ la guardia, convincendosi di 
aver trovato il bandolo della matassa e quindi di aver tracciato 
le linee guida per la purificazione della città. 

Con l’affievolirsi dei fenomeni, non si spense però l’eco di 
una tradizione che favorì la formazione di leggende ancora 
oggi inestinte. 

Valutando globalmente la vicenda, non si può non condivi- 
dere il parere di Itala Vivian (che sulle streghe di Salem ha ri- 
portato una documentazione di oltre settecento pagine): 
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“l'episodio assume il carattere di uno sfogo abnorme delle con- 
traddizioni interne di quel mondo e delle sue istituzioni, ma non fu 
alieno, nei modi e nelle suggestioni, da un rapporto con la civiltà in- 
digena. Le asserzioni delle bambine non sarebbero esistite senza la 
tesa e intensa atmosfera puritana, ma neanche senza gli spauracchi 
di presenze magiche cristiane (...) impregate della paura e della ten- 
sione sorte dal conflittuale contatto-distacco con la civiltà indigena e 
le sue forme, e soprattutto la sua cosmologia”.48 


Esempi emblematici i casi delle due schiave negre, Nay 
Black e Candy. La prima, arrestata il 22 aprile 1692, negò ogni 
pratica, ma le sue giovani accusatrici dimostrarono che ogni 
qualvolta la donna si fermava il fazzoletto al collo con uno 
spillo, loro si sentivano trafiggere al punto di sanguinare... 

La seconda, processata il 5 luglio 1692, alla domanda “sei tu 
strega?” rispose: “Candy niente strega in suo paese”... 

Con questa ingenua dichiarazione Candy, per le contorte 
procedure interpretative dei giudici, non negava di essere una 
strega, ma semplicemente ammetteva che quanto per i cristia- 
ni era male e peccato, per la sua cultura era di fatto la norma- 
lità... Un esempio di etnocentrismo, che aveva in sé il germe 
del razzismo.** Candy disse comunque di aver imparato l’arte 
magica a Salem, dalla sua padrona bianca. Manovrando uno 
strano fazzoletto annodato, un pezzo di formaggio e una zolla 
d'erba, pare fosse in grado di procurare terribili sofferenze 
giovanette che, in tribunale, alla vista di quell’armamentario, 
furono colte da violente convulsioni. 

In generale si può affermare che le tradizioni religiose au- 
toctone e quelle negroidi furono viste come espressioni del 
potere satanico, come perversi segni di un culto votato ai de- 
moni. Agli occhi degli evoluti bianchi, danze propiziatorie, ri- 
tuali di iniziazione, mascherate, ecc. ebbero quasi il ruolo di 
visualizzare fantasmi assopiti e immagini in cui vibravano an- 
cora timori di un medioevo avvolto dalle incertezze che crea- 
no le superstizioni. 

Alla cultura “altra” locale, temibile per i suoi riflessi negati- 
vi, ma di fatto situabile oltre le barriere del luogo destinato 
alla “Civiltà”, si aggiungevano anche le altrettanto temibili tra- 
dizioni portate dagli schiavi negri. 
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Ma mentre la prima era comunque al di là delle barriere 
che separano Natura e Cultura, la seconda era penetrata nello 
spazio ritenuto indenne e si era insinuata saldamente nella 
dimensione familiare. 

La paura mai rimossa del “diverso” si riversò sulle due cultu- 
re “nemiche” che, catalizzando con la loro anomalia il mecca- 
nismo diabolico, avevano favorito l'affermazione del peccato. 

È indubbio che il parallelismo tra certe danze propiziatorie 
indiane e i balli sfrenati del sabba, tra le pratiche sciamaniche 
del medicine-man e la magia delle streghe, tra la forte compo- 
nente simbolica attribuita allo zoomorfismo nelle mitologie 
locali o in quella negra e la metamorfosi in animale, conside- 
rata uno dei poteri tipici delle adepte di Satana, creò un’assi- 
milazione totale tra forme di religione antichissime e una su- 
perstizione che aveva origine soprattutto nell’ancestrale paura 
dello sconosciuto. 

Forti di una cultura teocentrica e condizionati da un retag- 
gio millenario che aveva definito in ogni suo aspetto la strego- 
neria, i bianchi colonizzatori identificarono nell’indiano e nel 
negro i “colpevoli” per dare un senso alla loro “razionalità”, 
per giustificare un’alterazione che in pieno xvII secolo era an- 
cora ritenuta non ascrivibile tra i parametri della normalità. 

La documentazione relativa ai processi contro le streghe 
americane è intessuta di chiare influenze della religione indi- 
gena, ma in questa connessione si può scorgere la nitida og- 
gettivazione di un mito portato in nuce dagli stessi colonizza- 
tori bianchi. 

I luoghi comuni sulla stregoneria occidentale risultano tra- 
gicamente sovrapponibili alla ritualità “altra”, vittima dell’azio- 
ne oscurantista puritana. 

E così molto spesso tutto un substrato di millenaria cultura 
connessa allo sciamanismo fu riversato nella stregoneria, at- 
traverso l’esaltazione dei suoi aspetti più eclatanti, ma inter- 
pretabili in modo soggettivo. 

In sostanza, quindi, i casi di stregoneria americana, attra- 
verso la pressione europea, trassero dal substrato cultuale lo- 
cale un elemento scatenante, che determinò una fenomeno- 
logia contraddistinta da una propria koinè. 
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Molti rivestimenti ebbero origine, come spesso accade in 
casi del genere, nel forte contrasto con minoranze ritenute 
“inferiori” e pertanto facilmente vittime dei poteri del demo- 


nio. 

Anche la grande persecuzione contro le streghe americane î 
celava quella forte volontà di reprimere forme di culto “pri- 
mitive”, che ancora rivelavano la vitalità di culture considerate 
estranee al perimetro della civiltà, in cui si formano i para- 
metri dell’equilibrio etnocentrico. 

Tutta la fenomenologia appare quindi interpretabile in di- 
versi modi: anche la chiave sociologica può dirci molte cose su 
una vicenda che di fatto riflette nitidamente, pur con toni 
specifici, i grandi processi della caccia alle streghe europee. 

Inoltre, nella vicenda di Salem si potrebbe scorgere un’espres- 
sione dei cosiddetti riti di ribellione, caratterizzanti molte mino- 
ranze a cui sono state tarpate gran parte delle spontanee matrici 
culturali. 

Infatti numerosi sistemi di credenze hanno il ruolo di raffor- 
zare la consistenza del tessuto collettivo, mantenendo inalterata 
la dimensione socio-culturale del gruppo, in particolare quan- 
do questo risulta travolto da problemi contingenti (perdita di 
centralità, nel caso degli indiani; perdita dell’autonomia, nel 
caso degli schiavi). 

In questo modo, se un culto poteva garantire il manteni- 
mento della dignità primitiva, diventava però segno della dif- 
ferenza, creando un contrasto temibile, ma facilmente demo- 
nizzabile dal gruppo dominante. 

Il cerchio della paura e della colpa si chiude inesorabil- 
mente: il centro risulta comunque dominio della forza, men- 
tre la periferia finisce per ospitare i portatori di diversità, i 
quali, con il loro bagaglio di anormalità, danno corpo e fisio- 


nomia ai timori mai assopiti di chi detiene il potere. 
| 
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di San Domenico: “accade che l'Uomo di Dio aveva vegliato in preghiera 
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dela in fondo al dormitorio. Ed ecco apparire il demonio sotto le apparenze 
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del beato Gregorio dice che la parola pilosi significa non quelli che i Greci 
chiamano figli di Pan ma quelli che i Latini chiamano Incubi, dato che Incu- 
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(paradossalmente), generoso, geloso della propria libertà, fino a diventare 
una sorta di anarchico unito in simbiosi con l'ambiente, ma sempre rispettoso 
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La demonizzazione dell’alterità 


È evidente che per ricostruire le vicende delle streghe o 
presunte tali, non serve appellarsi solo alle code di rospo, al 
grasso di impiccato, o al patto con il diavolo suggellato al sab- 
ba. Per parlare obiettivamente della stregoneria è necessario 
rifarsi alle situazioni culturali ed economiche delle aree inda- 
gate, ma soprattutto vagliare con attenzione i rapporti tra la 
religione dominante e gli echi di culti precristiani mai total- 
mente spenti. 

Cercare di capire i motivi storici ed antropologici che de- 
terminarono l’affermarsi della stregoneria è un compito 
arduo, certo non risolvibile con l’ormai abusato espediente 
che assegna al medioevo e ai suoi “secoli bui”, le cause ogget- 
tive dell’attestarsi delle streghe e dei loro poteri. 

La credenza ha origini più remote, che non si fermano 
all’antichità, ma vanno ricercate nel passato profondo, agli al- 
bori della civiltà, quando andarono consolidandosi archetipi e 
atteggiamenti entrati in seguito nella nostra cultura. 

Con la demonizzazione, attuata dal cristianesimo, delle re- 
miniscenze di culti antichi ancora vivi nelle campagne, ciò 
che precedentemente era religione, rito diffuso e legalizzato, 
diventava anomalia, peccato, delitto: 


“nessuno consulti più l’aruspice, l’astrologo, l’indovino, l’augure e 
il profeta; taccia per sempre questa malvagia confraternita; tacciano 
per sempre i caldei e i maghi e gli altri che il popolo chiama stregoni 
per i loro infiniti delitti. Taccia per sempre e per tutti la smania di di- 
vinare. Quindi subisca la pena capitale e sia punito con la decapita- 
zione chiunque violi questa proibizione”.1 
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E ancora, nel Penitenziale di San Colombano (VI secolo), tro- 
viamo un altro riferimento alla repressione della tradizione 
religiosa precristiana, intesa, con la sua tipologia, come mani- 
festazione diabolica: 


“se un laico ha mangiato e bevuto vicino ai boschi sacri, se l'ha 
fatto per ignoranza, prometta subito di non ripetere mai il suo errore, 
e digiuni quaranta giorni a pane ed acqua, se l’ha fatto per disprezzo, 
cioè dopo che il prete l’ha avvertito esplicitamente che è un sacrilegio 
e ciò nonostante ha mangiato alla mensa dei demoni, ove lo abbia 
fatto solo per golosità, digiuni per tre quaresime a pane ed acqua; ove 
lo abbia fatto per onorare i demoni o per rendere culto agli idoli, di- 
giuni tre anni. Se qualcuno ha ucciso per mezzo di un maleficio, di- 
giunerà tre anni a pane ed acqua; nei tre successivi di asterrà dalla 
carne, e il settimo anno sarà ammesso di nuovo alla comunione. Ma se 
il colpevole ha fatto ricorso ai sortilegi nelle cose dell’amore, senza uc 
cidere nessuno, digiunerà a pane ed acqua un anno se si tratta di un 
chierico; sei mesi se è un laico; due anni se è diacono; tre se è prete. Se 
il sortilegio ha avuto come effetto un aborto, i colpevoli aggiungeran- 
no al periodo di penitenza loro spettante a secondo della loro condi- 
zione, sei quaresime, o saranno puniti come gli omicidi”.2 


Nel documento è evidente come le antiche cerimonie di 
matrice idolatrica fossero viste in un’ottica atta a stravolgerne 
il significato primitivo di mezzo necessario per creare una re- 
lazione tra uomo e dio. 


Il pericolo dell’altro 


La necessità di colpevolizzare nasceva sostanzialmente da 
conflitti interni alla cultura, dal malessere della società che 
doveva trovare una ragione delle proprie anomalie riversando 
le sue frustrazioni su fasce emarginate e minoritarie, quindi 
più facili da reprimere. 

L’emarginazione può produrre reazioni diverse, che variano 
dalla paura e dalla volontà di evitare ogni contatto fisico 0 co- 
munque diretto (in un caso con i lebbrosi e nell’altro con gli 
eretici, ad esempio), fino alla consapevolezza della necessità di 
distruggere fisicamente la minoranza, in quanto portatrice della 
negatività, del male (la strega è l'esempio più emblematico). 


56 


L’emarginazione risulta conseguenza dell'abbandono di 
una posizione centrale da parte di chi si è autoemarginato o 
ha subito un allontanamento. 

Ci sono poi atteggiamenti di superiorità frammisti ad una 
sorta di tolleranza, si pensi al caso dello “scemo del villaggio”, 
del “matto” o del “selvatico”.8 

La non conoscenza delle cause di alcune anomalie enfatiz- 
zava l'emarginazione, demonizzandola.* | 4 

Ciò è particolarmente evidente nel modo in cui erano ac- 
colte certe minoranze; ad esempio, ai settimini e ai benan- 
danti5 venivano riconosciuti poteri straordinari (e in parte an- 
cora oggi tale atteggiamento risulta invariato), i nati in parti- 
colari giorni “di marca” erano considerati oggi lupi mannari o 
adepti del diavolo. } e 

Si affermava quindi il concetto basilare di capro espiatorio, 
a cui attribuire origini e motivi di situazioni negative per la co- 
munità. L’incapacità di interpretare razionalmente tutta una 
serie di fenomeni naturali portò verso la polverizzazione delle 
cause principali di ogni male (carestie, epidemie, drammi sin- 
goli, ecc.), conducendo chi era sprovvisto di strumenti di ana- 
lisi lungo la perduta via della paura e dell’angoscia che invo- 
cano certezze, non importa quali. no 

Le streghe erano in pratica una di queste certezze: un riferi- 
mento forse impossibile, che paradossalmente diventava | unico 
mezzo per giustificare la diffusione di un'anomalia. E, in linea 
con una reazione di tipo omeopatico, la distruzione dell’inter- 
mediario tra l’origine del male (il demonio, l'eretico, o co- 
munque la creatura ritenuta negativa) e le vittime era l’unico 
mezzo per estirpare ogni possibile diramazione e filiazione. 

Come nel razzismo e nella lotta contro l’eresia, la stregone- 
ria amalgamava, in una sola realtà, paure collettive ataviche e 
lotta contro le tracce di religiosità pagana vive tra la popola- 
zione. : 

La condanna nasceva dall’intenzione di demonizzare chi 
non si atteneva alle regole della collettività; la solitudine, vo- 
luta o conseguente all’azione emarginante, era tale da rende- 
re maggiormente temibile l’emarginato, in quanto schiavo di 
pratiche e comportamenti anomali considerati peccato. 
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Nello scandagliare il fenomeno emarginazione, riferito agli 
episodi di stregoneria, constatiamo che la strega impersonava 
la periferia, quindi la trasgressione, contrapposta al nucleo 
centrale dominato dall’equilibrio e dalla regolarità.6 

La superstiziosa mentalità dell’epoca non poteva credere 
che un certo numero di bambini morisse per cause naturali 
(fatto che allora, considerate le condizioni igienico-sanitarie, 
non era di certo raro), che alcuni animali fossero vittime della 
moria, che la piccola coltivazione di famiglia, modesto ma fon- 
damentale contributo all'economia contadina, subisse “solo” i 
naturali sconvolgimenti delle stagioni più rigide. 

La “malasorte” doveva avere un volto e un nome. Doveva 
“per forza” essere il risultato di un perverso disegno diabolico, 
il che dimostra come la società medievale, se per alcuni aspet- 
ti favoriva la lotta contro la magia e la stregoneria, per altri pa- 
reva continuamente far ricorso ad essa. Una situazione del ge- 
nere è in effetti caratteristica proprio di una società in cui 
due poteri si scontrano, favoriti dalla diffusione di malumori 
interni alla collettività. 

Il tutto era enfatizzato dalle dichiarazioni delle presunte 
streghe, che durante gli interrogatori erano spesso disposte ad 
ammettere qualunque crimine, pur di interrompere la soffe- 
renza della tortura. 

Sull’applicazione della tortura le fonti sono contrastanti ap- 
pare difficile stabilirne le procedure. 

Già dal rx secolo il Papato condannò la tortura,” ma Inno- 
cenzo NN, nella sua bolla “Ad estirpanda” (1252) autorizzava gli 
inquisitori ad usarla per strappare confessioni, senza tuttavia 
“arrivare sino alla mutilazione e al pericolo di morte”... 

Tutte le regole stabilite per la tortura potevano comunque 
essere eluse con abili accorgimenti forniti dalla legge stessa. 
Dopo essere stata tradotta nei luoghi dei tormenti con una 
macabra messa in scena, la presunta strega o eretica era spo- 
gliata, legata ed “esortata benignamente e paternamente a 
dire liberamente la verità”; spesso l’intimidazione era suffi- 
ciente, ma in molti casi venivano adottati con metodo vari si- 
stemi di supplizio. 

La legislazione dell’Inquisizione medievale non fu mai fis- 
sata in alcun testo organico, ma può essere ricostruita attra- 
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verso costituzioni pontificie, bolle papali, canoni di numerosi 
concili. Grande importanza avevano poi i manuali per gli in- 
quisitori, tra i quali sono celebri quelli di Nicola Eymeric e 
Bernardo Guy. 

Nella sua Practica inquisitionis hereticae pravitatis, Guy consi 
glia: 

“si proceda in luogo idoneo ad interrogarli nel modo che segue (...) 
le risposte siano registrate da un pubblico notaio (...) prima di tutto li 
si interroghi ed esamini sul loro luogo di nascita, genitori, ecc. (...) 
fatto questo si entri nel merito degli errori propri della setta e tutto 
venga sempre trascritto (...) queste sono le domande che vanno rivolte 
e che potranno cogliere in contraddizione gli accusati soprattutto se 
l’inquisitore saprà essere vigile, incalzante e circospetto”... 


È comunque difficile definire con precisione quali erano le 
varianti applicate alla procedura giuridica in atto, la cui appli- 
cazione era regolata da un iter definito. 

Eccone un nitido spaccato tratto dal Malleus maleficarum: 


“se non vorrà confessare la verità né con la minaccia né con pro- 
messe, allora i ministri eseguano la sentenza data e l'interrogatorio 
con tortura si faccia nei modi consueti, non nuovi o raffinati né trop- 
po leggeri o troppo pesanti, ma secondo quel che esige il crimine del 
delinquente. E mentre viene interrogato con incalzante frequenza su 
certi articoli propri dell’interrogatorio, si incominci da quelli più 
lievi perché ammette più in fretta cose lievi che non cose gravi. E 
mentre avviene questo il notaio scriva tutto sul processo, in che 
modo avviene l'interrogatorio, su cosa viene interrogato, in che 
modo risponde. 

E si noti che se confessa fra i tormenti deve essere condotto in un 
altro posto perché nuovamente riconosca, in modo che non abbia ri- 
conosciuto solamente a forza di tormenti”.8 


Poiché la stregoneria era un crimen exceptum, molto spesso la 
tortura era applicata senza troppa osservanza delle regole, con 
gli effetti devastanti che sono ben noti.? 

Certe figure dense di influenze mitiche, quali furono le 
streghe, risultano esseri essenziali nella loro struttura basilare, 
ma nello stesso tempo sono difficili da accettare, in quanto 
propongono un'immagine senza tempo, destinata a mettere 
in crisi le certezze del nostro antropocentrismo.!° 
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Il monitoraggio antropologico che scaturisce da un’attenta 
osservazione della fenomenologia legata alla stregoneria in 
gran parte determina la nostra consapevolezza dell’alterità, 
della diversità, stigmatizzando la separazione tra i livelli dell’u- 
mano. 

Gli strumenti storici, come quelli della ragione, da soli non 
sono sufficienti a cogliere la figura della strega in sé: c'è qual- 
cosa di diverso, un sottile bisogno di assegnare ad un essere, 
che di fatto sorge dentro di noi, l’espressione dell’“altro”, di 
qualcuno che in effetti certifica la nostra centralità. 

Il “noi” è il rifugio delle certezze, in cui il depositario della 
Cultura si arrocca dietro la prospettiva della ragione, estremo 
baluardo contro l’avanzata dei diversi. La ragione infatti, 


“sottrae l’uomo a quella condizione di primitività che coincide 
con il suo essere preda dell’influenza delle passioni. Sono le passioni 
che rendono gli uomini incostanti e mutevoli, in quanto li trascinano 
in direzioni opposte”.!! 


Quindi era diabolico tutto quanto si opponeva alla ragione, 
quanto contrastava con la naturalità, causa di numerosi luoghi 
comuni, da cui prenderanno vigore quelle distorsioni inter- 
pretative considerabili i ceppi delle nostre convenzioni. 

La strega abitava fuori della Cultura, quindi fuori della ra- 
gione (qualunque fosse il valore assegnatole dalla centralità). 
Nella cultura del popolo, la contrapposizione tra il noi e l’al- 
tro è ulteriormente evidenziata quando - come nel caso della 
strega - chi è esterno al nucleo centrale passa da un piano di 
diversità sociologica a un piano di diversità cosmologica. 

La strega infrange i costumi e quindi si autodemonizza, per- 
ché abbandonare i costumi è spesso sinonimo di alterazione, 
di peccato e di fatto corrisponde alla negatività. I costumi 
sono un punto di riferimento per dare una fisionomia alla 
Cultura: una civiltà senza costumi è una civiltà senza Cultura; 
sono uno stereotipo interpretativo, che ci rende ciechi e inca- 
paci di scorgere i costumi degli altri, conducendoci verso false 
attribuzioni e preconcetti. 

Anche il caso delle donne di Satana, come ha dimostrato 
Evans Pritchard, va interpretato in relazione a “situazioni di 
sventura”, interne alla cultura, che ha così trovato nelle stre- 


60 


ghe un metodo alternativo per dare una spiegazione ai propri 
malesseri. La credenza 


“nella stregoneria è un valido correttivo agli impulsi non caritate- 
voli, perché mostrare collera, cattiveria o ostilità, può comportare. 
serie conseguenze”.1?2 


E così, come ha del resto rivelato l'indagine etnologica, la 
stregoneria risulta un sistema complesso, che in pratica vuole 
dare una interpretazione alla sfortuna individuale, esprimen- 
do e risollevando le tensioni interne della società, con l’in- 
tento di sopraffare i valori morali. 

L’ambigua situazione creatasi intorno alla credenza nella 
stregoneria faceva sì che si esitasse prima di allontanarsi dalle 
norme tradizionali della condotta collettiva. La paura di essere 
accusate di stregoneria spingeva le donne anziane a pensarci 
due volte prima di dare sfogo a maledizioni o ad altre espres- 
sioni di malignità. In questo senso, le credenze stregonesche 
possono essere giustamente definite come forze sociali di con- 
servazione, che, da un certo punto di vista, erano in grado di 
offrire alla società un mezzo per colmare le incrinature 
dell’equilibrio interno, prodotte da fatti contingenti. Cause 
senza nome, da ricercare tra i diabolici progetti di donne che, 
si diceva, avevano consacrato la loro vita alla perversa volontà 
del demonio. 

Ma, a ben guardare, la strega è dentro di noi e si aggira in 
uno dei nostri emisferi cerebrali tra i labirinti dell’ego, perso- 
nificando gli elementi rimossi e non sublimati dalla vita istin- 
tiva. Vive di simboli e di presagi, rincorrendo metafore di im- 
probabile “selvatichezza” che giustificano il nostro stato, la no- 
stra assenza dalla natura, da sempre valore per accomunare gli 
uomini e appianare le divergenze all’interno della nostra spe- 
cie. 

Perdere il contatto con la natura di fatto corrisponde ad 
acquisire il ruolo di uomini, ma 

“diventare uomini è diventare individui, e noi lo diventiamo sotto 
la guida di modelli culturali, sistemi di significato creati storicamen- 


te, nei cui termini noi abbiamo forma, ordine, scopo e direzione alla 
nostra vita”.!8 
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I “nemici” sono coloro che si trovano al di fuori del cer- 
chio costruito intorno all’incastellatura del “nostro territorio”: 
un bene variabile, ma comunque, da sempre, segno di potere. 
A minare questo potere, assurdamente ritenuto basilare ed 
inviolabile, sono sempre coloro che giungono da fuori, che 
con la loro “diversità” sono osservati come potenziali nemici 
del gruppo in cui ci riconosciamo. E per reazione spontanea, 
ogni minaccia, ogni possibile pericolo per il gruppo è inter- 
pretato come una minaccia per il “noi”. 

Il “noi” è il luogo delle nostre certezze, rifugio in cui i valo- 
ri sono unificati e i sistemi riconosciuti spontaneamente. Ma 
ogni “noi” è instabile poiché in seno a qualunque gruppo esi- 
stono moti diacronici che condizionano l’omogeneità del 
gruppo stesso, determinando problematiche che ne sfaldano 
la presunta unicità, ma soprattutto ridefiniscono continua- 
mente i valori interni. 

La pietrificazione del “noi” conduce alla smentita delle no- 
stre verità, dei nostri parametri, che hanno il ruolo di creare 
nitide fratture tra il nostro livello e quello degli “altri”. Questa 
separazione, di conseguenza, esaspera le divergenze quando i 
due livelli si trovano a convivere nello spazio che - nel bene o 
nel male - sembrerebbe destinato ad uno solo di loro. 

AI di là delle affinità o delle comuni matrici tra il “noi” e gli 
“altri”, l’uomo del centro non vuole ammettere che la “sua” 
cultura possa non essere quella da portare ad esempio. Molto 
spesso trova così nella demonizzazione degli “altri” il mezzo 
per consolidare quella esasperazione del concetto di perfe- 
zione del “noi”, che una lettura antropologica oggettiva po- 
trebbe mettere in discussione. 

Il veleno prodotto dall’odio per gli “altri” è reso ulterior- 
mente pericoloso dai problemi che attanagliano il “noi”: la 
precarietà economica, la disgregazione dell’omogeneità della 
struttura sociale, la perdita del benessere, materiale e spiri- 
tuale. 


I congiurati del diavolo 


A cadere nella rete persecutoria furono, nella maggioranza 
dei casi, le donne, ritenute dalla mentalità antifemminista 
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dell’epoca, le creature più predisposte ad accettare le adula- 
zioni del peccato. 

Per il Talmud “la maggior parte delle donne sono familiari 
con la stregoneria” (Sanhédrin, 67). E contro il potere demo- 
niaco di queste femmine del diavolo, la religione ebraica fù 
particolarmente repressiva: “tu non lascerai vivere la strega”, 
avvertiva l’Esodo (22,17). 

Quelle donne malvage, false profetesse ed “esperte nelle 
legature” (Ez 13,18), meritavano la morte affinché il loro ne- 
fasto potere fosse definitivamente abbattuto. 

Ad accentuare la demonizzazione contribuirono senza 
dubbio i presunti rapporti sessuali tra le streghe e i demoni, 
che quelle donne spesso chiamavano per nome: erano i loro 
“maestri ed amanti”... 

Il tutto va comunque ascritto alla forte carica repressiva nei 
confronti del sesso, tipica della cultura medievale, che molto 
spesso ne demonizzava gli aspetti più caratteristici. Si creava 
così un rapporto anomalo tra l’uomo e la donna, in cui la se- 
conda era quasi sempre la vittima designata, con funzione di 
capro espiatorio. 


Il rapporto tra streghe e demoni era descritto dalle inquisi- 
te come un fatto normale: 


“avevano esse confermato non esservi altra differenzia tra creatura 
umana ed essi demoni infernali loro maestri, se non che questi al 
tatto davano senso di freddo”. 


Così sentenziava il Malleus maleficarum, che nella prima edi- 
zione, pur constatando la difficoltà di sradicare i “vizi della 
lussuria” che si contrapponevano alle regole bibliche, sottoli- 
neava quanto il peccato fosse ancora più grave quando il rap- 
porto accomunava donne e “demoni incubi”... 

Gli autori del Martello delle streghe, inoltre, mettevano in 
guardia gli inquisitori, avvertendoli che con “sconcissimi atti 
venerei” i diavoli erano in grado di procreare indirettamente, 
alimentando una progenie tanto temuta, quanto difficile da 
individuare: 


“noi diciamo pertanto tre cose: in primo luogo che questi diavoli 
commettono sconcissimi atti venerei non per godere, ma per infet- 
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tare l’anima e il corso di coloro dei quali sono succubi o incubi; in se- 
condo luogo che, con un atto simile, ci può essere una completa 
concezione e generazione da parte delle donne, perché i diavoli pos- 
sono porre il seme umano nel luogo conveniente del ventre della 
donna e accanto alla materia qui predisposta e adatta al seme. E allo 
stesso modo possono raccogliere i semi di altre cose per ottenere 
altri effetti. In terzo luogo, nella generazione di siffatte cose ciò che 
viene attribuito ai diavoli è solo il moto locale e non la stessa genera- 
zione, il cui principio non è una delle capacità del diavolo o del 
corpo da lui assunto, ma di colui al quale appartiene il seme, per cui 
chi è generato non è figlio del diavolo ma di un uomo”. 


Dopo questa contorta procreazione, Institor e Sprenger po- 
nevano in evidenza che, pur esistendo tra i demoni “classi in- 
feriori” addette “a queste sporcizie”, c'era una certa “etica” 
nei rapporti tra i diavoli e le donne. La precisazione raggiunge 
il parossismo e si commenta da sola: 


“infine, siccome si crede che alcuni diavoli siano caduti secondo 
un certo ordine, non è sconveniente asserire che sono i diavoli del 
coro più basso, anzi quelli che in esso stanno più in basso, a essere 
deputati e addetti a queste altre sporcizie. 

Inoltre va notato in particolare che, sebbene la scrittura riferisca 
di molestie alle donne da parte di diavoli succubi e incubi, tuttavia 
non si legge in alcun luogo che gli uni o gli altri si siano dati a un 
solo vizio contro natura, e s'intenda non solo la sodomia, ma anche 
qualsiasi altro peccato, ossia il fare male fuori del debito vaso”.14 


Anche se è evidente che solo una capillare indagine mirata 
sulle diverse prospettive locali e posizionata su una precisa 
struttura interpretativa antropologica! può chiarire molti fe- 
nomeni legati alla stregoneraia e alla magia, non appare del 
tutto vano il tentativo di tracciare alcune linee generali in cui 
inquadrare il fenomeno. 

E come spesso accade nelle vicende connesse alla stregone- 
ria, il patrimonio narrativo che ne scaturisce, anche se intriso 
di elementi fantastici, dimostra di non aver perduto il proprio 
consistente legame con la realtà. Un legame più forte degli 
uomini, forse più forte degli stessi magici poteri riconosciuti a 
tante “femmine del diavolo” che in tempi negati alla speranza, 
sul rogo invocarono il loro dio tra il fuoco purificatore capace 
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di incenerire i corpi, ma impotente davanti all’indistruttibile 
forza del male costantemente in lotta con le invocazioni del 
bene primigenio. 

Va osservato che in molte zone spesso la stregoneria e l’ere- 
sia risultavano parti di un’identica “devianza” e come tali per- 
seguitate a tutti i livelli. Vi erano le azioni ufficiali dell’Inqui- 
sizione e del braccio secolare, ma non furono assenti le prese 
di posizione del popolo contro esponenti della stessa classe, 
che rivestivano lo scomodo ruolo di capro espiatorio. In effet- 
ti i processi per stregoneria, spesso confusi o commisti con 
quelli di eresia, intendevano in realtà controllare i devianti, 
qualunque fosse la loro devianza, in nome dei valori tradizio- 
nali e degli interessi della comunità; inoltre focalizzarono odi 
personali ed accentuarono rivalità all’interno del collettivo, 
producendo dicotomie nello spirito di gruppo al fine di pro- 
teggere il sistema dalle interferenze estranee. 

Certe categorie sociali risultarono facilmente demonizzabi- 
li per tutta una serie di motivazioni ricorrenti, ma soprattutto 
per la loro marginalità e per alcuni aspetti parassitari all’in- 
terno della struttura economica collettiva. Una struttura già 
notevolmente appesantita da molti fattori contingenti, che 
spesso condizionavano il gruppo sempre alla ricerca di cause 
esterne a cui imputare i propri malanni e sventure. 

Le vittime favorite degli inquisitori erano le donne semplici, 
facili prede di Satana e delle sue lascive proposte. Il favor masculi- 
nitatis determinò per molto tempo una sorta di potere assoluto 
dell’uomo sulla donna che durò fino a quando le normative defi- 
nirono con maggiore chiarezza la dipendenza della moglie dal 
marito, stabilendo alcune regole, in particolare sul piano giuridi- 
co-amministrativo. Di fatto la clausola che concedeva al marito di 
picchiare la moglie, secondo le sue regole, senza però procurarle 
gravi ferite, “sine sanguinis effusione’, non si spense così rapida- 
mente, e certo possiamo immaginare per quanto tempo ancora la 
diffusa collocazione inferiore della donna si sia mantenuta. Sul 
piano giuridico sono testimonianza di questa situazione i docu- 
menti relativi alle pene comminate per adulterio, violenza carnale 
€ prostituzione, che rivelano la posizione subalterna della donna, 
in una realtà storica ancorata a regole etico-morali arcaiche. 
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Davanti alla Chiesa, nell’alto medioevo, la donna era ma- 
dre, moglie o monaca, priva quindi di ogni possibilità di espri- 
mere le proprie istanze religiose, culturali o spirituali. Dalla 
metà del Mille le donne apparvero accanto ai predicatori, agli 
eretici e ai dissidenti religiosi e la loro attività fu considerata 
ancor più scandalosa poiché non solo era colpevole del pec- 
cato religioso, ma era espressione di una prerogativa maschile. 

In generale al femminile corrispondeva l’immagine di Eva, 
la tentatrice che portò il peccato tra il genere umano; la sua 
nefanda azione non si estinse con la punizione per la sua ri- 
bellione, ma si affermò nel tempo, secondo il diabolico pro- 
getto di Satana. 

Il diavolo infatti si servì della donna per seminare il male 
tra le genti: nella coscienza comune egli riusciva a concretiz- 
zare i propri disegni malvagi attraverso la donna, facile preda 
del signore dell’ombra. 

Nella metà del xv secolo, il diavolo e la donna erano parte 
di un unico principio di devastazione morale: il loro impegno 
sembrava condizionato da un disegno perverso di cui la strega 
era l’esecutrice materiale, insinuatasi nel quotidiano e quindi 
maggiormente difficile da individuare. 

Uno tra i primi esempi di questo modello interpretativo, 
caratterizzante l’attività repressiva di chiara matrice antifem- 
minista, proviene dal Formicarius di Giovanni Nider (1437), in 
cui la presa di posizione contro la strega/donna rivela in nuce 
la sua concreta animosità: 


“Mentre la donna è presente sin dall’inizio del Medio Evo tra le 
operatrici della magia, non ne ha però, in sostanza, mai l’esclusività; 
nel Quattrocento, quando la figura della strega comincia a delinear- 
si in tutta la sua realtà diabolica, mano a mano sarà invece la donna il 
personaggio chiave nello stabilire i rapporti tra gli esseri umani e le 
forze sataniche”.!6 


La posizione antifemminista di Nider ebbe un'ulteriore esa- 
sperazione nel Malleus maleficarum di Institor e Sprenger 
(1487) e nel De Lamis et Phytonicis mulieribus di Ulrich Muller 
(1489), in cui il legame donna-diavolo di fatto risulta uno sta- 
tus quo invariabile. 

E così l’inquietudine teologica nei confronti della donna, 
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già espressa dai Padri della Chiesa, trovò nella strega un 
mezzo per interpretarsi, per confermare i propri presupposti e 
dare un volto e un nome all’atavica necessità di cristallizzare fi- 
sicamente il male e le sue espressioni. 

Non secondaria fu quella sorta di isteria sessuofobica che at- 
traversò l’Europa cristiana del medioevo, in cui si innestavano 
senza grossi attriti le istanze di un clero profondamente con- 
dizionato dagli spettri del transfert femminile. 

Lasciando da parte le dubbie interpretazioni degli autori del 
Malleus, per i quali, la parola femmina derivando da fe (de) e 
minus (meno), la donna possedeva meno fede dell’uomo, la 
“scoperta” di colpevoli prevalentemente tra le donne si basava 
sull’ambiguità di queste creature, sempre contese tra il bene e il 
male. 

E se le donne da un lato apparivano idealizzate al punto di 
farsi angelo, o Madonna, diventando nell’esaltazione spiritua- 
le mediata dalla poetica una sorta di anello di congiunzione 
tra uomo e Dio, dall’altro erano viste come esseri che condu- 
cevano alla perdizione attraverso i piaceri della carne, canaliz- 
zati in un corpo portatore di messaggi densi di lussuria. 

Nel xvi secolo Francesco Maria Guazzo, nel suo noto Com- 
pendium maleficarum, avvertiva che le donne erano vittime del 
diavolo in quanto “più superstiziose, pettegole e loquaci” e 
pertanto facilmente trasformabili in “supporto” per diffondere 
l’eretica malvagità inculcata da Satana.!” 

Ma nelle terre di provincia, le genti riconosciute come viles 
et abiectes non mancavano: in questo cerchio malvagio rientra- 
vano tutte quelle figure, dai soldati di ventura agli ebrei, dalle 
prostitute agli eretici, dagli schiavi alle streghe, che per la loro 
marginale collocazione socio-economica erano ritenute peri- 
colose e pertanto da isolare. 

Il male che tali categorie potevano portare al nucleo centra- 
le, sede dell’equilibrio e del bene, aveva aspetti diversi: dalla 
peste alla dannazione infernale, dalla carestia alla morte. Il 
tutto era ottenuto attraverso una sorta di congiura, tramata in 
modo occulto e con l’ausilio di malefici o poteri straordinari, 
ottenuti con la magia o con il diabolico intervento di Satana. 

Nell’ampia schiera di indesiderati, le streghe e gli eretici 


67 


Davanti alla Chiesa, nell’alto medioevo, la donna era ma- 
dre, moglie o monaca, priva quindi di ogni possibilità di espri- 
mere le proprie istanze religiose, culturali o spirituali. Dalla 
metà del Mille le donne apparvero accanto ai predicatori, agli 
eretici e ai dissidenti religiosi e la loro attività fu considerata 
ancor più scandalosa poiché non solo era colpevole del pec- 
cato religioso, ma era espressione di una prerogativa maschile. 

In generale al femminile corrispondeva l’immagine di Eva, 
la tentatrice che portò il peccato tra il genere umano; la sua 
nefanda azione non si estinse con la punizione per la sua ri- 
bellione, ma si affermò nel tempo, secondo il diabolico pro- 
getto di Satana. 

Il diavolo infatti si servì della donna per seminare il male 
tra le genti: nella coscienza comune egli riusciva a concretiz- 
zare i propri disegni malvagi attraverso la donna, facile preda 
del signore dell’ombra. 

Nella metà del xv secolo, il diavolo e la donna erano parte 
di un unico principio di devastazione morale: il loro impegno 
sembrava condizionato da un disegno perverso di cui la strega 
era l’esecutrice materiale, insinuatasi nel quotidiano e quindi 
maggiormente difficile da individuare. 

Uno tra i primi esempi di questo modello interpretativo, 
caratterizzante l’attività repressiva di chiara matrice antifem- 
minista, proviene dal Formicarius di Giovanni Nider (1437), in 
cui la presa di posizione contro la strega/donna rivela in nuce 
la sua concreta animosità: 


“Mentre la donna è presente sin dall’inizio del Medio Evo tra le 
operatrici della magia, non ne ha però, in sostanza, mai l'esclusività; 
nel Quattrocento, quando la figura della strega comincia a delinear- 
si in tutta la sua realtà diabolica, mano a mano sarà invece la donna il 


personaggio chiave nello stabilire i rapporti tra gli esseri umani e le 
forze sataniche”.16 i 


La posizione antifemminista di Nider ebbe un’ulteriore esa- 
sperazione nel Malleus maleficarum di Institor e Sprenger 
(1487) e nel De Lamiis et Phytonicis mulieribus di Ulrich Muller 
(1489), in cui il legame donna-diavolo di fatto risulta uno sta- 
tus quo invariabile. 

E così l’inquietudine teologica nei confronti della donna, 
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già espressa dai Padri della Chiesa, trovò nella strega un 
mezzo per interpretarsi, per confermare i propri presupposti e 
dare un volto e un nome all’atavica necessità di cristallizzare fi- 
sicamente il male e le sue espressioni. 


Non secondaria fu quella sorta di isteria sessuofobica che at-’ 


traversò l’Europa cristiana del medioevo, in cui si innestavano 
senza grossi attriti le istanze di un clero profondamente con- 
dizionato dagli spettri del transfert femminile. 

Lasciando da parte le dubbie interpretazioni degli autori del 
Malleus, per i quali, la parola femmina derivando da fe (de) e 
minus (meno), la donna possedeva meno fede dell’uomo, la 
“scoperta” di colpevoli prevalentemente tra le donne si basava 
sull’ambiguità di queste creature, sempre contese tra il bene e il 
male. 

E se le donne da un lato apparivano idealizzate al punto di 
farsi angelo, o Madonna, diventando nell’esaltazione spiritua- 
le mediata dalla poetica una sorta di anello di congiunzione 
tra uomo e Dio, dall’altro erano viste come esseri che condu- 
cevano alla perdizione attraverso i piaceri della carne, canaliz- 
zati in un corpo portatore di messaggi densi di lussuria. 

Nel xvi secolo Francesco Maria Guazzo, nel suo noto Com- 
pendium maleficarum, avvertiva che le donne erano vittime del 
diavolo in quanto “più superstiziose, pettegole e loquaci” e 
pertanto facilmente trasformabili in “supporto” per diffondere 
l’eretica malvagità inculcata da Satana.!” 

Ma nelle terre di provincia, le genti riconosciute come viles 
et abiectes non mancavano: in questo cerchio malvagio rientra- 
vano tutte quelle figure, dai soldati di ventura agli ebrei, dalle 
prostitute agli eretici, dagli schiavi alle streghe, che per la loro 
marginale collocazione socio-economica erano ritenute peri- 
colose e pertanto da isolare. 

Il male che tali categorie potevano portare al nucleo centra- 
le, sede dell’equilibrio e del bene, aveva aspetti diversi: dalla 
peste alla dannazione infernale, dalla carestia alla morte. Il 
tutto era ottenuto attraverso una sorta di congiura, tramata in 
modo occulto e con l’ausilio di malefici o poteri straordinari, 
ottenuti con la magia o con il diabolico intervento di Satana. 

Nell’ampia schiera di indesiderati, le streghe e gli eretici 
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erano quelli che potevano essere colpiti sempre, erano le vit- 
time designate con cui placare conflitti interni e cercare ri- 
sposte a situazioni apparentemente senza uscita. 

La loro posizione era aggravata dalla politica demonizzante 
della Chiesa che, facendo fulcro sul senso del peccato pervi- 
cacemente radicato tra gli uomini di quel tempo, aveva modo 
di trasferire su un piano oggettivo e immediato l’astratto po- 
tere del demonio. 

La paura passava così dal piano cosmico a quello antropo- 
logico, rivelandosi nella sua totalità all’uomo, ma nello stesso 
tempo dandogli una vivida traccia da seguire per risalire alla 
fonte di tutti i mali. 

Nel disorientamento spirituale che fu per molto tempo pre- 
rogativa dell’uomo medievale, testimone di un susseguirsi di 
vicende sempre negative in cui il suo ruolo era spesso quello 
di semplice vittima, la fede subì una trasformazione, una ri- 
cerca di nuovi dogmi capaci di rileggere in chiave razionale - 
non priva di istanze laiche - il rapporto tra Dio e la sua creatu- 
ra più evoluta. 

| E così, mentre si affermavano gruppi eterodossi, sostenitori 
di nuove ipotesi e quasi sempre orientati verso i principi es- 
senziali del cristianesimo delle origini,!8 non furono assenti 
espressioni sincretistiche, forme di recupero di antiche tradi- 
zioni rituali pagane. 

“Cortei di Diana”, rituali a sfondo orgiastico, tradizioni sim- 
boliche basate su una litolatria mai estinta e tutta una serie di 
pratiche terapeutiche ma anche magiche, crearono un sub- 
strato che non era stregoneria, ma sul quale la credenza della 
stregoneria ebbe modo di diffondersi ed affermarsi. 

Oggi certe manifestazioni sarebbero definite folklore, 
anche se in un passato lontano erano religione, tradizione 
cultuale collettiva. Ma in una realtà sociale contrassegnata 
dallo sbandamento religioso, dall’instabilità morale e psicolo- 
gica, è evidente che tali “anomalie”, innestate su un iter defi- 
nito, non potevano che essere riconosciute come espressioni 
di un disegno diabolico, considerato estirpabile solo con radi- 
cali interventi. 

Si spiegano quindi certe azioni apparentemente irrazionali 
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contro Fra Dolcino,?®° l’assurdo disseppellimento di alcuni pre- 
sunti eretici e il successivo rogo dei loro resti nelle piazze delle 
città, e tante altre vicende (come le multe contro le donne 
condannate “quia facebant sortilegirias in visione stellarum”), oggi 
non più reperibili nelle fonti ufficiali, ma spesso conservate 
nella memoria popolare attraverso il parziale verismo della 
leggenda. 

Il penitenzagite® diffuso dai dolciniani divenne una sorta di 
parola magica che raccoglieva nel proprio ambiguo significato 
tutto il complesso sistema segnico dell’essere venduto al de- 
monio e ormai suo adepto per sempre. 

Il sospetto che il quotidiano fosse travolto dagli spettri di 
una congiura ordita dai servi del male, occultamente legati 
da un patto oscuro e sempre in relazione tra loro, anche se 
lontani, rese più drammatica la situazione, consolidando e 
giustificando ogni azione contro “l’eretica pravità”.?? 

Inoltre, la maschera della strega era anche un buon espe- 
diente per celare, dietro il presunto culto del diavolo, proble- 
matiche di ordine sociale la cui repressione era garanzia del 
mantenimento dell’equilibrio collettivo. Ad esempio 


“dal 1500 al 1525, assistiamo sulle Alpi italiane a una vera e pro- 
pria guerra sociale, camuffata come caccia alle streghe. 

Secondo l’inquisitore domenicano di Como, in questa regione 
vennero processate ogni anno un migliaio di streghe, e un centinaio 
di esse condannate al rogo (...) Nel 1520 la crociata scatenata nelle 
regioni montane venne estesa dalle Alpi agli Appennini, e ben presto 
nella diocesi di Bologna cominciò una lunga azione persecutoria. 
Contemporaneamente, la crociata fu portata nei Pirenei, e gli inqui- 
sitori spagnoli si misero all'opera nelle province di Guipuzcoa e di Bi- 
scaglia”. 


I primi processi per stregoneria di cui ancora si conserva 
memoria risalgono al xIV secolo, come i primi roghi , mentre 
ancora in pieno Settecento la lotta contro la stregoneria mie- 
teva vittime nell'America del nord. 

Le accuse contro tale peccato civile e religioso si registraro- 
no già nell’alto medioevo, diventando rapidamente argomen- 
to di attenzione da parte dell’autorità giudiziaria. Infatti noti- 
zie della diffusione di pratiche magiche, come i ratti di fan- 
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ciulli per sortilegi o le fayturae et alia pluria mala, provengono 
da ampie aree geografiche 

Va anche detto che per un certo periodo furono gli Ebrei 
ad essere considerati gli artefici della grande congiura contro 
l'equilibrio del nucleo civile. Come le streghe e gli eretici, i 
giudei erano l’espressione più nitida dell’alterità, facilmente 
demonizzabile attraverso l'archetipo ricorrente del deicidio. 

Prima che nelle più grandi città europee gli ebrei fossero 
rinchiusi nei ghetti, risultato abbastanza tardivo di un orienta- 
mento demonizzante maturato già nei primi secoli della dia- 
spora dopo la distruzione del secondo tempio (70 d.C.), l’idea 
di separare i giudei dagli altri serpeggiava comunque nei paesi 
cristianizzati. 

In origine vi era soprattutto la deviante consapevolezza che 
gli Ebrei “infettassero” con la loro presenza fisica, determi- 
nando malattie terribili. Non era solo una metafora del tenta- 
tivo di proselitismo religioso, ma un vero e proprio timore di 
contagio sul piano fisico, che rese l’ebreo ancora più terribile, 
diverso, intoccabile. 

In un secondo tempo l’idea dell’infezione per così dire “na- 
turale” si trasformò in diretta accusa di volontaria contamina- 
zione, di “unzione”, che, secondo la mentalità etnocentrica 
della cultura dominante, sarebbe stato un preciso effetto della 
congiura ordita dagli Ebrei contro gli “altri”. 

Un’epidemia, quindi, non poteva essere naturale, ma dove- 
va avere origine nella volontà di una minoranza negativa di al- 
terare l’equilibrio della collettività. 

L’idea che 


“la morte provenisse da una infezione dell’aria e delle acque fece 
imputare agli Ebrei la contaminazione dei pozzi, delle acque e 
dell’aria. La gente si rivoltò ferocemente contro di loro, al punto 
che in Germania ed in altri luoghi dove risiedevano degli Ebrei, ne 
furono uccise, massacrate e bruciate dai cristiani parecchie migliaia 
(...) Furono trovati, si dice, molti cattivi cristiani che, essi pure, avve- 
lenavano i pozzi”.?* 


Nel 1321, in Francia, Ebrei e lebbrosi furono accusati di av- 
velenare i pozzi per far morire i cristiani: la paura della grande 
congiura e il senso di sospetto per i diversi furono la miscela 
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esplosiva che causò spesso reazioni del tutto irrazionali contro 
le minoranze ritenute colpevoli di aver organizzato le venefìi- 
che azioni. Così testimoniava un anonimo cronista del xv se- 
colo: i 

“si diceva che gli Ebrei fossero complici dei lebbrosi in questo eri 
mine (l’avvelenamento dei pozzi, n.d.a.). Il popolino si faceva giusti- 
zia da sé, senza chiamare né il prevosto né il balivo: chiudeva la gente 
nelle case, insieme col bestiame e le masserizie, e appiccava il 
fuoco”.28 

Il concetto psicotico della congiura oscura ordita contro i 
“normali” era un espediente per rendere comprensibile e ap- 
parentemente originale un male grave ed esterno, di cui la ra- 
gione non riusciva ad individuare le motivazioni oggettive. 

L’odio collettivo contro le “cause” del male finì come sem- 
pre per colpire gli innocenti: la violenta sete di giustificazioni 
andava a scovare all’interno delle comunità figure diverse, che 
per vari motivi potevano desiderare la distruzione di quanti 
erano padroni della ragione.” È ! 

La pressione della Chiesa per una più accurata separazione fi- 
sica tra i luoghi dei cristiani e quelli degli Ebrei si andò accen- 
tuando a partire dal m e del 1v Concilio Lateranense (1179 
1215), trovando poi una sistemazione definitiva, anche sul piano 
giuridico, tra la fine del xm secolo e l’inizio del successivo.” 

In una bolla del 4 settembre 1409, diretta all’inquisitore 
Ponce Fougeyron, papa Alessandro V lamentava che nelle re- 
gioni centro-orientali della Francia, 


“alcuni cristiani e i perfidi giudei, tra quelli stabiliti oltre i confini, 
hanno istituito delle nuove sette e dei riti proibiti contrari alla fede 
stessa, e stabiliscono dogmi nascostamente, e li diffondono, predica- 
no e sostengono”.?8 


Il papa sottolineava inoltre che anche molti Ebrei avevano 
cercato di diffondere tra i cristiani più ingenui il Talmud e 
l’idea che il prestito ad usura non fosse da considerare un 
peccato... | i 

Dai riti proibiti alla stregoneria, il passo non era certo mol. 
to lungo e, come ha brillantemente dimostrato Carlo Ginz- 
burg, le accuse contro Ebrei e lebbrosi trovarono un naturale 
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strascico nelle prese di posizione contro le “novas sectas” che fi- 
nendo per mescolarsi alle sette praticanti culti pagani, ben 
presto riconosciuti come riti demoniaci e stregoneschi.30 
Spesso anche per i convertiti la vita non era facile8! e mal- 
grado la scelta:di abbandonare la fede giudaica per quella cri- 
stiana, molti furono vittime dell’Inquisizione. Gli Ebrei con 


“ i moriscos verranno forzatamente battezzati per trasformarli da 
infedeli in eretici (e di conseguenza per poterli sottoporre alla giuri 
stizione inquisitoriale), quando gli eretici saranno inseguiti dovun- 
que troveranno rifugio, quando senza più misericordia verso l’erro- 
re, verrà coniata una nuova definizione di eresia tanto ampia da 
poter servire anche (e fondamentalmente) per colpire sia la super- 
stizione delle streghe che il dissenso degli eterodossi” 82 


La bolla di Innocenzo VIII 


Già con l’Editto di Rotari (643), il classico termine “stria” fu 
in parte sostituito con “masca”: “Stria quod est masca”, avvertiva 
il documento, sottolineando la fortuna di una parola destinata 
a conservare un’eco mai spenta.83 

Ma se la masca del popolo era la settimina, la gobba, o la 
“matta del villaggio”, per il potere costituito essa rappresenta- 
va un pericolo pubblico, una sorta di catalizzatrice del peccato 
che con molteplici artifici conduceva gli uomini alla perdizio- 
ne, o ne rendeva impossibile l’esistenza con l’ausilio di poteri 
malefici. 

Con la bolla Super illius specula (1326), il pontefice avigno- 
nese Giovanni xxII acuiva la posizione assunta da Gregorio IX 
nel secolo precedente. Con la sua Vox in Rama (13 giugno 
1233) questi aveva iniziato una serie di ammonizioni in mate- 
ria di stregoneria, destinate a fornire la base per molte azioni 
successive,* con la quale di fatto prese forma la prima accusa 
ufficiale contro le pratiche magiche, destinate più tardi a con- 
fluire nel gorgo della stregoneria. Sarà quindi, come noto, il 
Malleus maleficarum ad assegnare alla lotta contro le adepte di 
Satana una definizione oggettiva, scandita da regole precise e 
da profonde riflessioni teoriche. 

Papa Giovanni xxtI, che con la magia aveva un rapporto 
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non ben definito, nella sua bolla lasciava intendere, pur non 
chiaramente, che quanti praticavano la magia, qualora non 
avessero riconosciuto i propri errori, sarebbero stati conside- 
rati eretici e come tali giudicati: 


“posti all’altezza di Colui che per primo formò il genere umano 
(...) abbiamo percepito con dolore che vi sono cristiani solo di 
nome. Essi, abbandonata la primigenia luce della verità, si sono rico- 
perti da una gran caligine di errore tanto da stringere una alleanza 
con la morte e stipulare un patto con l’inferno. Essi sacrificano ai de- 
moni, rendono loro atto di adorazione, costruiscono e fanno co- 
struire immagini, anelli, specchi o vasi o altri oggetti con cui evocare 
e legare i diavoli; a questi chiedono responsi, li accettano e per dar 
sfogo ai loro desideri malvagi domandano loro aiuto dando loro in 
cambio l'omaggio vassallatico. Quale sofferenza? Una tal peste si va 
sempre più diffondendo per il mondo e più del solito contagia il 
gregge di Cristo. 

Di conseguenza, in seguito al dovere proveniente dal compito pa- 
storale da noi assunto, è necessario ricondurre le pecore che vagano 
sviate all’ovile di Cristo e separare dal gregge quelle infette perché 
non appestino le altre. Con la presente costituzione valida in perpe- 
tuo, dopo aver sentito i nostri fratelli, ammoniamo tutti coloro che 
sono rinati in virtù del battesimo, in nome della santa obbedienza e 
sotto la minaccia di scomunica, e prescriviamo loro che nessuno osi 
insegnare o, ancor peggio, mettere in atto tali empie dottrine. 

E poiché è giusto che costoro, che con le loro perverse azioni di- 
sprezzano l’Altissimo, siano colpiti con le debite pene per le loro 
colpe, noi scomunichiamo immediatamente, sia in singolare che nel 
collettivo, coloro che abbiano avuto l’ardire di mettere in atto qual- 
cuna delle predette cose contro i nostri ordini e moniti salutarissimi, 
sicché incorrano nella scomunica ipso facto. 

Stabiliamo con fermezza che, oltre le pene sopra esposte, contro 
coloro che, ammoniti delle predette cose o di qualche aspetto di 
esse, non si siano corretti entro otto giorni da contarsi dal momento 
dell’ammonizione, si procederà attraverso i giudici competenti ad 
infliggere quelle pene, tutte e singole, oltre la confisca dei beni, che 
per legge meritano gli eretici. 

Invero, essendo opportuno che ogni via ed occasione siano pre- 
cluse a misfatti così esecrabili e avendo consultato i detti nostri fra- 
telli, prescriviamo ed ordiniamo a tutti che nessuno di loro ardisca 
avere, tenere o studiare volumetti o scritti di qualunque genere con- 
tenenti alcunché dei suddetti errori condannati. Anzi vogliamo piut- 
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tosto e in virtù della santa obbedienza prescriviamo a tutti che chiun- 
que possiederà uno degli scritti o volumetti condannati, nello spazio 
di otto giorni da contarsi dalla notifica di queste nostra costituzione, 
si ritenga obbligato a distruggerli ed a bruciarli totalmente, comple- 
tamente in ogni loro parte; in caso contrario, sentenziamo che siano 
scomunicati immediatamente, per poi procedere contro quanti di- 
sprezzano la presente, ed altre pene più gravi, quando se ne abbia la 
prova”.85 


Ma, fin dal x1 secolo, la Chiesa aveva creato i presupposti 
per giudicare con l’identico metro sia i delitti di stregoneria 
che quelli di eresia, staccando così dalla mera superstizione 
certe forme magiche maturate sulla scorta di esperienze anti- 
chissime. 

Il termine eresia è di origine greca e significa scelta: il cri- 
stianesimo ne pone in evidenza l’accezione negativa facendolo 
diventare sinonimo di negazione della verità dogmatica. L’ere- 
tico è quindi colui che si pone concretamente contro la fede 
negando le verità e le certezze della religione. 

Stretta a oriente e a occidente nella morsa musulmana, l’Eu- 
ropa cattolica trovò al suo stesso interno le ragioni della crisi più 
profonda. I cambiamenti storici ebbero un ruolo certamente ri- 
levante, che creò i presupposti per innescare nella coscienza 
comune la scintilla della rivolta: una scintilla che portò alla lotta 
contro l’eresia e alle violente reazioni nei confronti degli oppo- 
sitori del potere ecclesiastico ufficiale. 

L’eresia che si diffuse in questo periodo, dunque, trovò fer- 
tile terreno sia nella disastrosa e complessa situazione sociale 
dell’epoca, che nel forte decadimento di valori in senso alla 
Chiesa stessa. In occasione del IV Concilio Lateranense 
(1215), Innocenzo III sottolineò la sua preoccupazione per la 
perdita della primitiva solidità morale del clero, che creava 
un humus in cui il male, nei suoi molteplici aspetti, poteva ra- 
dicarsi facilmente: 


“la corruzione del popolo, ha la sua fonte principale nel clero e 
dal clero derivano tutti i mali che affliggono la cristianità. La fede si 
estingue, la religione scompare, la libertà è incatenata, la giustizia di- 
menticata, gli eretici si moltiplicano, gli scismatici si fanno arditi, gli 
increduli si fortificano, i saraceni sono vincitori”. 
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Il popolo dei fedeli assisteva allo spettacolo indegno di un 
clero sempre più attratto dai beni terreni, dilaniato dalla piaga 
della simonia e dedito alle mansioni ecclesiastiche in modo 
spesso meccanico e superficiale: le voci di pochi santi illumi- 
nati non erano sufficienti a presentare nel complesso un’im- 
magine più limpida della Chiesa. Tale situazione offrì il fianco 
alla penetrazione di atteggiamenti disparati, ma spesso egual 
mente fuorvianti. 

Mentre dilagavano la superstizione e la caccia ad improba- 
bili reliquie, nacquero innumerevoli movimenti spontanei, 
che ricercavano la purezza del cristianesimo delle origini. A 
capo di questi gruppi agivano spesso figure carismatiche, in- 
torno alle quali si raccolsero molti adepti, che focalizzavano 
nelle loro lotte, istanze di diverso genere, scaturite da neces- 
sità non sempre vincolate a motivazioni di solo ordine religio- 
so. 

Così l’Europa fu attraversata da frotte di penitenti e flagel- 
lanti e da tutta una serie di altre esperienze spontanee, che 
ben presto assunsero connotazioni e dimensioni tali da essere 
difficilmente controllabili dal potere ecclesiastico. 

Nel secondo concilio di Lione del 1274, la Chiesa, con il 
Canone Religionum Diversitatem Nimiam, cercò di arrestare e 
soprattutto di riportare un po’ di ordine all’interno di gruppi 
e corporazioni, tra i quali spesso erano presenti posizioni ri- 
conducibili all’eresia. Seguendo il modello dell’ordinamento 
imperiale romano, nel 1199, Innocenzo M aveva già equipara- 
to l’eresia al crimen lesae maiestatis e così l’eretico fu considera- 
to criminale. 

Nel 1224 con Francesco I, il papato ottenne che gli eretici 
fossero puniti con l’identica pena comminata a chi era colpe- 
vole di lesa maestà: la morte. 

Dopo secoli in cui la Chiesa aveva utilizzato contro gli ereti- 
ci la sola arma spirituale della scomunica, si cominciò a rite- 
nere corretto comminare a chi offendeva la divinità la stessa 
punizione inflitta ai colpevoli di lesa maestà, ovvero la pena di 
morte. Questo anche perché serviva a ben poco colpire con la 
scomunica chi era già al di fuori della comunità dei fedeli. Si 
passò così dalla temperata severitas, di cui era stato fautore 
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Sant'Agostino, all’uso della spada, che secondo San Bernardo 
rappresentava l’unico mezzo da adottare dopo il fallimento 
di altri strumenti meno drastici di persuasione. 

Per molto tempo la Chiesa si limitò ad appoggiare le inizia- 
tive secolari - mentre anche il popolo interveniva spesso in 
modo violento contro gli eretici - poi si pose alla testa di tale 
lotta, stabilendone i principi a più riprese. 

Il i Conciclio Lateranense (1139) ordinò a tutti i governi 
cristiani di ridurre gli eretici all’obbedienza, mentre il m Con- 
ciclio del Laterano (1179) dichiarò che la Chiesa si sarebbe 
servita per la repressione del potere secolare, ritenendo il ti- 
more dei supplizi utile rimedio per le anime. 

Innocenzo m affidò il compito di portare l'autorità papale 
nelle varie diocesi a speciali legati: nasceva così l'Inquisizione 
Legatina, indipendente dei vescovi, che però si dimostrò poco 
adatta allo scopo. L'avanzata eretica, dei Catari soprattutto, 
portò poi il papa a scrivere quella pagina così sanguinosa della 
storia della Chiesa che fu la crociata contro gli Albigesi. 

Con una serie di Concili, tra il 1227 e il 1235, la Chiesa 
sancì la necessità di una ricerca sistematica degli eretici, affi- 
data da Gregorio IX ai domenicani, che già avevano predicato 
nella Francia del sud. Questo tribunale speciale, a cui dal 1239 
si affiancarono i francescani, fu chiamato Inquisitio haereticae 
pravitatis, ricerca della perversità eretica, l'Inquisizione. 

Con la bolla papale del 1235, Ad extirpanda, Innocenzo v 
sancì la persecuzione sistematica dell’eresia e affidò ampi po- 
teri agli inquisitori. 

Dalla bolla di Giovanni xxIl fino a quella di Innocenzo vin, 
intercorse un periodo non sempre ben definito, in cui la caccia 
alle streghe non era scandita da regole precise e la repressione 
era ancora disorganizzata, anche se eresia e stregoneria dal 
punto di vista giuridico risultavano formalmente connesse.86 

È della prima metà del xIv secolo il più antico documento 
su un processo per stregoneria: si tratta del Consilium che Bar- 
tolo da Sassoferrato (1314-1357) 87 professore di diritto all’uni- 
versità di Perugia e consigliere dell’imperatore Carlo IV, inviò 
a Giovanni del Plotis, vescovo di Novara, in relazione alle pene 
da infliggere a una strega di Orta. 
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Il giureconsulto, pur manifestando, all’inizio della sua rifles- 
sione la consapevolezza che le streghe dovevano essere uccise, ap- 
pellandosi all’autorità del Vangelo si collegava con un certo equi- 
librio al “crimen lesae maiestatis divinae et temporalis” per quanto 
concerneva l’eresia. Sull’effettivo potere diabolico delle streghe 
non si pronunciava e con grande cautela si affidava all’autorità 
dei teologi. 

La lettera si chiudeva con l’invito al vescovo di valutare la 
possibilità di far pentire la strega: in questo caso avrebbe avuto 
salva la vita.88 Un concreto chiarimento alle incertezze di Bar- 
tolo da Sassoferrato? sarebbe giunto intorno al 1370, quando 
Nicolas Eymerich (1320-1399) nel Directorium inquisitorium, ac- 
comunò la stregoneria all’eresia, ritenendo eretici tutti coloro 
che, attraverso concreti rapporti con il diavolo, erano entrati 
in possesso di effettive conoscenze magiche. 

Malgrado tutto, l’inquisitore specificava: 


“quando non si disponga dell’assoluta certezza circa l’uso di que- 
ste pratiche (sia che il mago non confessi, sia che non si riescano a 
portare prove a suo carico) ma vi siano solo indizi, occorre valutarli 
con molta attenzione. Se sono tali da giustificare un forte sospetto di 
eresia, bisogna ottenere il tipo di abiura previsto per il sospetto 
grave, se gli indizi sono leggeri, si richiederà un’abiura per sospetto 
lieve. 

Se gli indizi non fossero chiari e non vi fosse altra testimonianza 
che la voce pubblica, ci si accontenti di infliggere al sospetto una pe- 
nitenza canonica. In caso di dubbio sul carattere ereticale delle pra- 
tiche l’inquisitore non se ne occuperà”. 


Nella Practica inquisitionis hereticae pravitatis, Bernardo Gui, il 
temuto domenicano nemico dell’eresia pauperistica e testi- 
mone nonchè cronista della prima grande persecuzione con- 
tro i lebbrosi accusati di congiura, dedicò alla stregoneria in 
un solo capitolo, ribadendo che dopo l’indicazione papale era 
obbligato a trattare da eretici anche coloro che fino ad allora 
erano stati considerati solo superstiziosi. 

Con Bernardo Gui si poneva maggiormente in luce l’effet- 
tiva dimensione delle credenze relative alle streghe e si pun- 
tualizzava la necessità di perseguire l’ heretica pravitas. In quello 
stesso periodo si cominciavano a raccogliere le prime concrete 
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descrizioni del sabba: la caccia alle streghe si andava ormai 
definendo.4! 

L’assimilazione dei “delitti di magia e stregoneria” al reato 
di eresia avvenne però gradatamente e con distinte modalità 
nelle diverse aree interessate alla lotta contro l’eretica pravità. 

In origine fu Alessandro Iv, in una bolla del dicembre 1258, 
a sostenere che gli inquisitori avevano il potere di giudicare 
reati “de divinationibus et sortilegiis” solo nel caso che “manifeste 
haeresim saperent”. 

Alessandro IV estese ai processi contro gli eretici le norme 
del processo sommario. Secondo questa procedura, il giudice 
esercitava un ruolo molto attivo. Di solito gli inquisitori, dopo 
una predicazione generale alla popolazione, aprivano un “pe- 
riodo di grazia”, durante il quale potevano avvenire penti- 
menti e denunce. Al riguardo di queste ultime, bisogna preci- 
sare che spesso si trattava di semplici illazioni di testimoni 
poco attendibili, che miravano ad impadronirsi dei beni del- 
l’accusato il quale, non conoscendo né il nome dei testimoni 
né le precise deposizioni, non riusciva a difendersi adeguata- 
mente. 

Inoltre, accusato di eresia, come precisavano i Concili di 
Valence (1248) e Albi (1254), non aveva diritto all’avvocato di- 
fensore perché questi “ritardava la prosecuzione del proces- 
so”... 

La sentenza veniva letta nel corso di un atto di fede pubbli- 
co (in Spagna “auto de fé” da cui la definizione “auto da fè”). 

Le indicazioni, come abbiamo avuto modo di constatare, 
erano comunque abbastanza ambigue e si prestavano a letture 
non sempre chiare sull’effettivo ruolo dell’Inquisizione nei 
reati di magia. 

Basti ricordare che nel 1451, Nicolò v, in una bolla inviata 
all’inquisitore generale della Fiandra, esortava i controllori 
dell’eresia a punire “sacrilegos et divinatores, etiam si haeresim non 
sapiant manifeste”... 

Solo l’anno prima, Jean Vineti, inquisitore di Carcassonne, 
nel Tractatus contra daemonum invocatores, forte del suo impe- 
gno a definire con maggiore incisività l'effettiva attività diabo- 
lica delle streghe, e prendendo le debite distanze dal Canon 
Episcopi, aveva sottolineato che gli eretici, 
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“da svegli invocano i diavoli e li adorano, aspettano e seguono i 
loro consigli, tributando loro onore e, cosa che supera la ferocia 
delle belve, sacrificando ai diavoli i propri figli o, spesso, i bambini 
degli altri, ricorrendo alle loro sconcezze”.42 


Di fatto, con tali disposizioni, la stregoneria era riconosciù- 
ta, a tutti gli effetti, come una concreta forma di eresia. 

In questo modo gli inquisitori avevano il potere di farsi giu- 
dici anche delle semplici superstizioni popolari, spesso intes- 
sendo rapporti non ben definiti tra il Tribunale dell’Inquisi- 
zione e i giudici secolari. 

In tempi più recenti, le confessioni delle streghe relative al 
sabba, al culto del demonio e alla profanazione dei sacramen- 
ti, furono ascritte all’” heresia fascinariorum”, o “heresis striga- 
tus”,i3 come risulta da alcune formule di abiura fatte pronun- 
ciare alle streghe sottoposte ad interrogatorio: 


© abiuro, nego et renuntio quella setta heretica, idolatra ed 
apostatica delle strie, nella quale sono incorsa anch’io et perseverata 
più anni (...) Ancora rinnego, abiuro et renuntio a quella heresia la 
qual tiene e dice che si debba riverir il demonio et che si gli debba 
offerir come ho fatto io (...) Anchora abiuro a quella perfida et apo- 
statica heresia qual tien et predica che si debba rinegar alla fede”. 


Sisto Iv, in una bolla promulgata il 12 gennaio 1475, con- 
fermava ai padri predicatori i poteri già conferito loro dal suo 
predecessore. Poteri che lasciavano trasparire con una certa 
chiarezza come eresia e stregoneria fossero ormai considerate 
alla stessa stregua: 


“con la loro predicazione (i padri, n.d.a.), la loro scienza, la loro 
virtù e la loro vita lodevole, l’eresia e la setta degli stregoni, e tutti gli 
altri errori che verosimilmente pullalano vengano estirpate e sradi- 
cate”.45 


In seguito, prendendo spunto da tendenze già diffuse 
nell’ambito della congregazione del Sant'Uffizio, si andò deli- 
neando l’intenzione di lasciare ai tribunali secolari solo i reati 
connessi alle pratiche magiche, definendo così nitidamente 
la separazione tra quanto era mera stregoneria e quanto rien- 
trava nei delitti ereticali. 

Ma nel dicembre 1602 il cardinale Camillo Borghese inter- 
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descrizioni del sabba: la caccia alle streghe si andava ormai 
definendo." 

L'assimilazione dei “delitti di magia e stregoneria” al reato 
di eresia avvenne però gradatamente e con distinte modalità 
nelle diverse aree interessate alla lotta contro l’eretica pravità. 

In origine fu Alessandro Iv, in una bolla del dicembre 1258, 
a sostenere che gli inquisitori avevano il potere di giudicare 
reati “de divinationibus et sortilegiis” solo nel caso che “manifeste 
haeresim saperent”. 

Alessandro IV estese ai processi contro gli eretici le norme 
del processo sommario. Secondo questa procedura, il giudice 
esercitava un ruolo molto attivo. Di solito gli inquisitori, dopo 
una predicazione generale alla popolazione, aprivano un “pe- 
riodo di grazia”, durante il quale potevano avvenire penti- 
menti e denunce. Al riguardo di queste ultime, bisogna preci 
sare che spesso si trattava di semplici illazioni di testimoni 
poco attendibili, che miravano ad impadronirsi dei beni del- 
l’accusato il quale, non conoscendo né il nome dei testimoni 
né le precise deposizioni, non riusciva a difendersi adeguata- 
mente. 

Inoltre, accusato di eresia, come precisavano i Concili di 
Valence (1248) e Albi (1254), non aveva diritto all’avvocato di- 
fensore perché questi “ritardava la prosecuzione del proces- 
sO”... 

La sentenza veniva letta nel corso di un atto di fede pubbli- 
co (in Spagna “auto de fé” da cui la definizione “auto da fè”). 

Le indicazioni, come abbiamo avuto modo di constatare, 
erano comunque abbastanza ambigue e si prestavano a letture 
non sempre chiare sull’effettivo ruolo dell’Inquisizione nei 
reati di magia. 

Basti ricordare che nel 1451, Nicolò v, in una bolla inviata 
all’inquisitore generale della Fiandra, esortava i controllori 
dell’eresia a punire “sacrilegos et divinatores, etiam si haeresim non 
sapiant manifeste” 

Solo l’anno prima, Jean Vineti, inquisitore di Carcassonne, 
nel Tractatus contra daemonum invocatores, forte del suo impe- 
gno a definire con maggiore incisività l'effettiva attività diabo- 
lica delle streghe, e prendendo le debite distanze dal Canon 
Episcopi, aveva sottolineato che gli eretici, 
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“da svegli invocano i diavoli e li adorano, aspettano e seguono i 
loro consigli, tributando loro onore e, cosa che supera la ferocia 
delle belve, sacrificando ai diavoli i propri figli o, spesso, i bambini 
degli altri, ricorrendo alle loro sconcezze”.2 


Di fatto, con tali disposizioni, la stregoneria era riconosciu- 
ta, a tutti gli effetti, come una concreta forma di eresia. 

In questo modo gli inquisitori avevano il potere di farsi giu- 
dici anche delle semplici superstizioni popolari, spesso intes- 
sendo rapporti non ben definiti tra il Tribunale dell’Inquisi- 
zione e i giudici secolari. 

In tempi più recenti, le confessioni delle streghe relative al 
sabba, al culto del demonio e alla profanazione dei sacramen- 
ti, furono ascritte all’” heresia fascinariorum”, o “heresis striga- 
tus”,# come risulta da alcune formule di abiura fatte pronun- 
ciare alle streghe sottoposte ad interrogatorio: 


© abiuro, nego et renuntio quella setta heretica, idolatra ed 
apostatica delle strie, nella quale sono incorsa anch'io et perseverata 
più anni (...) Ancora rinnego, abiuro et renuntio a quella heresia la 
qual tiene e dice che si debba riverir il demonio et che si gli debba 
offerir come ho fatto io (...) Anchora abiuro a quella perfida et apo- 
statica heresia qual tien et predica che si debba rinegar alla fede”.4 


Sisto Iv, in una bolla promulgata il 12 gennaio 1475, con- 
fermava ai padri predicatori i poteri già conferito loro dal suo 
predecessore. Poteri che lasciavano trasparire con una certa 
chiarezza come eresia e stregoneria fossero ormai considerate 
alla stessa stregua: 


“con la loro predicazione (i padri, n.d.a.), la loro scienza, la loro 
virtù e la loro vita lodevole, l’eresia e la setta degli stregoni, e tutti gli 
altri errori che verosimilmente pullalano vengano estirpate e sradi- 
cate”.45 


In seguito, prendendo spunto da tendenze già diffuse 
nell’ambito della congregazione del Sant'Uffizio, si andò deli- 
neando l’intenzione di lasciare ai tribunali secolari solo i reati 
connessi alle pratiche magiche, definendo così nitidamente 
la separazione tra quanto era mera stregoneria e quanto rien- 
trava nei delitti ereticali. 

Ma nel dicembre 1602 il cardinale Camillo Borghese inter- 
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venne con vigore contro le pretese dell’inquisitore bolognese, 
che voleva ascrivere alle competenze del Sant'Uffizio 4 anche 
“incantesmi et fattucchiarie”, suggerendogli di astenersi 


“da queste novità, dovendo sapere molto bene che gli Ordinarii 
non sono obligati a communicare li processi a gl’Inquisitori in simil 
cause se non quando sapiunt heresim manifeste” 47 


Pertanto, con la posizione assunta dal cardinale Borghese si 
ebbe un secco ritorno a quanto enunciato nella bolla di Ales- 
sandro IV, 


“primo passo verso quell’atteggiamento sempre più apertamente 
scettico e razionalista che doveva farsi strada negli ambienti della 
congregazione romana del Sant'Uffizio, ed esprimersi, di lì a qualche 
decennio, nella Instructio pro formandis processibus in causis stri- 
gum, sortilegorum et maleficorum”.48 


Ma indubbiamente l’innesco alla grande caccia alle streghe 
risale al 5 dicembre 1484, quando il cardinale Giovan Battista 
Cybo, diventato papa Innocenzo vin, con la “Summis desideran- 
tes affectibus” lanciò un'offensiva pubblica contro le adepte di 
Satana. 

Per molti fu l’inizio di una crociata, ma in realtà era solo la 
continuazione in forma ufficiale della lotta contro un spettro 
profondamente penetrato nella struttura sociale. Una struttu- 
ra che era minata dalla stregoneria e dal suo dilagante pro- 
getto di malvagità, enfatizzato dai persecutori e dalle oscure 
paure della gente: 


“desiderando con tutta la nostra volontà, come richiede la cura 
della pastorale sollecitudine, che la fede cattolica nei nostri tempi e 
in ogni luogo sia incrementata e abbia floridezza e che ogni eretica 
pravità sia espulsa dalle terre dei fedeli, volentieri dichiariamo e nuo- 
vamente concediamo tutto quanto può rendere efficace codesto no- 
stro pio voto e desiderio (...) Ci venne ultimamente all’orecchio (...) 
che numerose persone di ambo i sessi, immemori della propria salu- 
te e deviando dalla fede cattolica, hanno abusivi commerci con i de- 
moni incubi e succubi e con i loro incantesimi, vaticini, scongiuri e 
con altri nefandi sortilegi, superstizioni, eccessi, delitti, procurano 
che i parti delle donne, i feti degli animali, i frutti della terra, i pro- 
dotti delle viti e degli alberi, gli uomini, le donne, gli animali dome- 
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stici, le mandrie, le greggi e gli altri generi di animali, e inoltre le 
vigne, i giardini, i prati, i pascoli, i cereali, il frumento e gli altri rac- 
colti delle campgane periscano, siano soffocati e soppressi; che rie- 
scano inoltre ad impedire che gli uomini generino, che le donne 
concepiscano e che i mariti con le mogli e le mogli con i mariti com- 
piano i loro atti coniugali, che non si astengono di abiurare con sa- 
crilega bocca la stessa fede che ricevettero nell’amministrazione del 
santo battesimo e di commettere e perpetrare su istigazione del ne- 
mico del genere umano, altri numerosi nefandi eccessi e delitti, con 
pernicioso esempio e scandalo di molti (...) (si) provveda a infliggere 
sentenze, censure e pene inappellabili di scomunica, sospensione e 
interdetto, oltre le più gravi, contro coloro che oppongono molestie, 
impedimenti, contraddizioni e ribellioni, di qualsiasi dignità, stato, 
grado, importanza, nobiltà ed eccellenza essi siano e da qualsiasi pri- 
vilegio di esenzione possano essere muniti. E infine gli concediamo 
che nei processi intentati contro costoro in conformità delle leggi 
abbia facoltà di aggravare e aumentare le pene delle sentenze, chie- 
dendo, se necessario, l’aiuto del braccio secolare”. 


A partire dalla seconda metà del xvi secolo cattolici e pro- 
testanti su una cosa si trovarono d’accordo: la persecuzione to- 
tale della stregoneria, che causò migliaia di vittime. Va co- 


munque osservato che un calcolo, anche approssimativo, è 
difficile e la soluzione definitiva appare irraggiungibile.5° 
Ad esempio, 


“nel Vaud, una regione di circa 160 parrocchie, tra gli inizi della 
Riforma e il 1680 ci furono più di 2000 processi per stregoneria e 
parziali indagini locali ci portano a concludere che le percentuale 
delle condanne a morte per stregoneria raggiunse ivi il 90 per cento; 
nel Vaud si ebbe dunque una percentuale di esecuzioni capitali per 
stregoneria di gran lunga maggiore di quella riscontrabile in altre 
parti della Svizzera francofona”.5! 


Con la Bolla di Innocenzo vm, l’Inquisizione? conobbe il 
suo periodo di maggior fulgore riaffermando e soprattutto 
diffondendo quella tremenda eco che aveva cominciato a cre- 
scere nella prima metà del xm secolo. 

Istituita da Gregorio Ix nel 1232, l'Inquisizione sorse con la 
prerogativa di estirpare l’eresia catara e valdese. 

Con l’autorizzazione papale si affermarono così figure di 
terribili inquisitori come Corrado di Marburgo che per alcuni 
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anni, nella valle del Reno, lottò con ferocia contro una non 
meglio definita setta costituita da seguaci di Lucifero... 

Quando il frate sterminatore fu ucciso, il papa promulgò la 
bolla Vox in Rama, in cui venivano concretamente accolte le fa- 
cili illazioni di Corrado di Marburgo fornendo gli strumenti 
per delineare con maggiore nitidezza, in seno all’Inquisizione, 
la figura della strega. 

A dirigere quello speciale tribunale denominato /Inquisitio 
haereticae pravitatis furono chiamati prima i Domenicani e 
quindi i Francescani (1237), ma il loro potere risultò spesso 
esasperato da norme giuridiche faziose.5 

L'Inquizione spagnola fu istituita da Sisto Iv (1478) durante 
il regno di Ferdinando ed Isabella e trovò propria ragione 
d’essere nell’emergente necessità dei sovrani di combattere i 
maranos e i moriscos (ebrei e musulmani spagnoli di dubbia 
conversione al cristianesimo). 

L'Inquisizione romana, istituita da Paolo m, nel 1542 rior- 
ganizzò quella medievale con l'appoggio di una congregazio- 
ne cardinalizia di inquisitori; in seguito fu sostituita, durante il 
pontificato di Sisto v, dal Sant'Uffizio e dotata di un potere il- 
limitato. L’Inquisizione di Venezia, nella prevalenza dei casi, si 
occupò di processi politici. 

Per le discendenti della terribile strix o laàmia, con Innocen- 
zo VII iniziò uno dei periodi più drammatici ed oscuri. 

La situazione peggiorò ulteriormente quando due dome- 
nicani, Heinrich Institor (Kramer) e Jakob Sprenger, sulla 
base delle loro esperienze di inquisitori in Germania, furono 
incaricati di redigere un’opera che raccogliesse tutte le cono- 
scenze sulla stregoneria, in linea con le prerogative contenute 
nella Bolla di Innocenzo vm. 

Il Malleus maleficarum (Il martello delle streghe) era una 
sorta di manuale, che oltre a tentare di descrivere il fenomeno 
in sé, si soffermava anche sulle pratiche magiche compiute 
dalle streghe e sui sistemi giuridici da adottare, in relazione ai 
dogmatismi teologici, per lottare contro la stregoneria. 

Il volume divenne un best-seller, giungendo a trentaquattro 
edizioni in meno di due secoli; questa pietra miliare nella 
lotta contro il male fu uno strumento di repressione partico- 


82 


larmente efficace, in quel clima di paura e di rinnovata ade- 
sione alla lotta contro un demonio diamantino che le guerre 
di religione avevano rinvigorito.55 

Il Malleus maleficarum, come altri testi similari, intendeva es- 
sere un punto di riferimento da cui sviluppare tutta una seriè 
di procedure che conducessero a quei travolgenti risultati or- 
mai tristementi noti. 

Ma se il testo aveva in sé le prerogative per amplificare la su- 
premazia della Chiesa nei confronti delle streghe, di contro, 
sotto un certo punto di vista, limitava la priorità laica degli 
organi della magistratura. 

Secondo quanto trapela dal manuale dei due domenicani, 
al di là del rivestimento teologico-giuridico la caccia alle stre- 
ghe mantenne l’aspetto fortemente repressivo contro il fem- 
minile, permettendo così l’espressione di una aggressività ge- 
nerata dalle frustrazioni e dalle privazioni.56 

Lotte di classe, scontri tra diverse tendenze religiose e re- 
pressioni sorte da tormenti sessuofobici dettero vitalità ad un 
totalitarismo in molti casi destinato ad assumere il compito di 
mascherare le stesse paure degli inquisitori. 

Institor e Sprenger, nella loro paradossale ricerca di un 
mezzo per visualizzare il male, di fatto furono testimoni del 
crescente delirio antifemminista?” tipico di una società preva- 
lentemente maschilista. 

Osservando l’articolato ed eterogeneo complesso costituito 
dagli atti dei processi per stregoneria, si può notare la pre- 
senza di alcuni temi ricorrenti, che divennero altrettanti capi 
di accusa rivolti contro quanti erano incolpati di aver praticato 
il culto del diavolo. 

Tra gli altri troviamo: la capacità di leggere il pensiero; la 
conoscenza di lingue straniere mai imparate; la possibilità di 
predire il futuro e di vedere in luoghi lontani; l'esaltazione 
delle facoltà intellettuali; l'aumento della forza fisica; la pre- 
senza del cosiddetto signum diabolicum. 

Inoltre, anche l’accusa assai comune di aver incontrato altre 
streghe e stregoni nel luogo votato al culto del male, in una 
cerimonia (il sabba) in onore di Satana, si articola intorno ad 
un itinerario in qualche modo prestabilito: 
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a) unzione della strega con “pomate magiche” ; 

b) volo verso il luogo della cerimonia su una scopa, un ba- 
stone o a cavallo di animali; 

c) arrivo al luogo del sabba; 

d) presenza del fuoco; 

e) balli, banchetti, orgia; 

f) presenza del Gran Capro; 

g) rinuncia al cristianesimo; 

h) baciare o accoppiarsi con Satana o con i suoi simboli; 

i) praticare magie per danneggiare uomini e animali. 


In un’analisi razionale va detto che il volo, come la meta- 
morfosi in animale o altro essere, potrebbe trovare origine 
nel ricordo ancestrale del Corteo di Diana, ma potrebbe 
anche essere inteso come risultato dell’assunzione di sostanze 
allucinogene.58 

Il volo magico, la trasformazione, possono inoltre essere 
espressioni di un desiderio rimosso dal piano psichico. 

L’allucinazione diventava così una sorta di “schema di vita”, 
di modello trasgressivo connesso all'impegno emarginante 
della civiltà autocentrista. 

L'ipotesi di una fenomenologia scaturita da cause di ordine 
socio-economico appare sufficientemente plausibile, in una 
realtà rurale travolta da una grande quantità di limitazioni e 
frustrazioni. 

A questo punto il fenomeno presenta alcune costanti, sorte 
sulla base di un principio fortemente trasgressivo, che sem- 
brerebbe essere uno dei motivi ricorrenti nelle accuse di stre- 
goneria: 


a) sul piano religioso, presenza di un cerimoniale decisa- 
mente in antitesi con quello cristiano, inversione delle regole 
ed esistenza di un rituale che, in qualche caso, ricordava i toni 
e le modalità della religione precristiana. 

b) sul piano alimentare, presenza di atteggiamenti diretti a 
superare le forzate limitazioni e le regole: in occasione del 
sabba erano consumati pasti anomali con ingredienti “diabo- 
lici”, spesso era praticata l’antropofagia. Inoltre il banchetto 
sregolato era un motivo che si contrapponeva alla situazione 
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economica collettiva, spesso di basso livello quantitativo e qua- 
litativo. 

c) sul piano sessuale, esistenza di accoppiamenti collettivi, 
motivo dell’orgia come fatto quasi rituale, rapporti multipli 
con animali, con demoni sotto mentite spoglie, ecc. Anche in 
questo caso vanno tenuti in considerazione il forte freno mo- 
rale esercitato dalla Chiesa e il comune rapporto con il sesso 
in seno alle culture rurali, facilmente pilotate dal potere ec- 
clesiastico locale. 

d) sul piano magico, le attività delle streghe erano individua- 
te in esperienze di varia entità, dal maleficio ottenuto con vari 
strumenti capaci di procurare malattie, morte, effetti diversissi- 
mi su tutti gli esseri viventi, fino alla metamorfosi in animale. 
Questo tipo di esperienza può essere considerata una forma di 
magia negativa, atta a mettere in crisi l'equilibrio comune. Esi- 
stono però anche aspetti in qualche modo positivi per la collet- 
tività; ci riferiamo alle fenomenologie della guarigione, della 
divinazione, ecc. Pratiche ancora oggi diffuse in aree culturali 
meno coinvolte dalla moderna realtà, in cui comunque la linea 
di demarcazione tra quanto può essere considerato un feno- 
meno utile alla collettività e il concetto di stregoneria si fa in- 
credibilmente tenue. È noto che le streghe venivano anche ac- 
cusate di non sentire il dolore: la loro insensibilità serviva a di- 
mostrare lo stretto rapporto che le legava al demonio; in questo 
senso, non va comunque dimenticata la possibilità di un’e- 
ventuale anestesia isterica, tipica di certi malati mentali. 

e) sul piano giuridico diretto, una delle accuse più ricor- 
renti riguardava il presunto rapimento di bambini a scopo 
malvagio: antropofagia, uso delle vittime per la realizzazione 
di “filtri e unguenti”, ecc. 

f) sul piano politico, l'accusa di aver organizzato in modo 
strategico azioni dirette contro la comunità. 


Nell'Ottocento in particolare la storiografia si avvalse della 
figura della strega per creare una sorta di archetipo della ri- 
bellione,5° che nella prospettiva politologica aveva comunque 
le sue radici nel contrasto con la religione cristiana. 

Riaffiorano così alla memoria le temute congiure degli 
Ebrei, dei lebbrosi, degli untori, ecc. 
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Il punto di partenza 


“per poter parlare di rilievo politico della stregoneria si può tro- 
vare nel momento in cui la cultura cristiana, la concezione cristiana 
del mondo, si sovrappone in una posizione di supremazia a quella 
pagana (...) A partire da altra data non ben determinata se non 
come periodo avviene lo spostamento: cristianesimo e paganesimo 
non sono più paralleli, non sono più vicini, non sono più due mondi 
che convivono, ma diventano due mondi in contrapposizione netta e 
rovesciata. Il cristianesimo prevale sul paganesimo e su tutte le tradi- 
zioni pagane. Il senso di prevalenza che si può graficamente confi- 
gurare con un rovesciamento dell’asse, appunto, dei rapporti tra cri- 
stianesimo e paganesimo, per cui dal verticale si passa all’orizzontale, 
segna il modo della rilevanza politica della stregoneria“*.9 


In sostanza, quindi, il fenomeno stregoneria ha in sé molte 
radici che spesso si confondono. Vi erano rivalità tra la magia 
pagana e il cristianesimo, lotte di religione, motivazioni locali 
legate alla disperazione di un tempo tormentato da mali che 
frantumavano le “certezze” dell’antropocentrismo, ma non 
mancarono neppure scontri sociali, razzismo, psicosi alimen- 
tate da una superstizione incontrollata.8! 

Le problematiche sono quindi molteplici e vanno affronta- 
te con strumenti diversi, in relazione ai contesti in cui la ricer- 
ca è condotta e soprattutto conservando integra la cultura lo- 
cale esaminata. 
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1 Codice Teodosiano, Lib. IX, tit. XVI, legge 4. Quando il cristianesimo 
conquistò una propria fisionomia, anche la figura della strega, che comun- 
que tratteneva in sé molti aspetti delle strix pagane, andò assumendo le pre- 
rogative di “persona che ha un innato carattere malefico o se l’è conquistato 
nel corso della vita. In questo caso il male non è una qualità mistica o incon- 
scia: essa viene raggiunta con un atto conscio”, P. Brown, “Magia, demoni e 
ascesa del cristianesimo dalla tarda antichità al medioevo”, in M. Douglas, a 
cura di, La stregoneria. Confessioni e accuse nell’analisi di storici e antropologi, To- 
rino 1980, pag. 76. 

2 “Poenitentiale laico di san Colombano”, J.P. Migne, Patrologia latina, 
vol. I, XXX. 

8. Cfr. F. Porsia. “Il significato del diverso dall’antichità al medioevo”, in 
Quaderni medievali, I, 1976; M. Centini, // sapiente del bosco. Il mito dell'Uomo Set 
vatico nelle Alpi, Milano 1989. 

4 In effetti anche il messaggio cristiano è contrassegnato da una forte al- 
terità: “il mio regno non è di questo mondo” (Gv 18,36). 

5. Cfr. C. Ginzburg, / Benandanti. Stregoneria e culti agrari tra Cinquecento e 
Seicento, Torino 1966. 

8 Cfr. F. Remotti, Noi, primitivi. Lo specchio dell’antropologia, Torino 1990. 

? Nell’886, nella risposta al re bulgaro Borio, desideroso di convertirsi al 
cristianesimo, Niccolò I aveva condannato la tortura in modo categorico. 

8 H. Institor (Kramer) - J. Sprenger, Malleus maleficarum, a cura di A. Ver- 
diglione, Venezia 1977, pag. 384. 

? Benché relativamente moderno, può risultare di indubbio interesse un 
breve accenno al Manuale degli inquisitori ovvero Pratica dell’Officio della Santa 
Inquisizione di Fra Eliseo Masini (XVII), ristampato a cura di A. Agnoletto, Mi- 
lano 1990. 

Il testo propone tutta una serie di norme sulla tortura ad uso degli inqui- 
sitori chiamati a giudicare le colpe degli eretici e delle streghe. Riportiamo i 
titoli dei vari paragrafi, che pur nella loro forte sintesi, offrono una dramma- 
tica visione delle norme adottate: “Modo di esaminare il Reo ne’ tormenti 
per ulteriore verità e circa l'intenzione; Modo di esaminare in tortura sopra 
l'intenzione solamente; Modo di dare i tormenti al Reo sopra i complici e 
altre eresie da lui tenute; Modo di dare il tormento del fuoco; Modo di dare 
il tormento della stanghetta o dei tasselli (sotto posto alla tortura e fatto pro- 
strare a terra gli si denudò il tallone del piede destro e lo si strinse tra due tas- 
selli di ferro concavi. Quando l’inserviente li compresse con la stanghetta, il 
Costituto cominciò a gridare...); Modo di dare il tormento delle cannette 
(Sottoposto al detto tormento gli si misero le mani giunte davanti e si appli- 
carono i sibilli dito per dito fra le due dita delle mani. L’inserviente strinse 
forte e il Costituto cominciò a gridare...); Modo di battere con la bacchetta i 
fanciulli, che però trapassino il nono anno della loro età; Modo di interroga- 
re nei tormenti il Reo ch’è stato riconosciuto in giudizio da un solo e pur 
nega d'esser d’esso; Modo di confrontare un complice con l’altro complice 
Reo in tortura, quando il Reo nominante peraltro deve esporsi alla tortura; 
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Modo di ripetere o continuare i tormenti; Modo di ricevere dal Reo la ratifi- 
cazione delle cose da lui confessate nei tormenti; Modo di dar la corda al Reo 
che ricusa di rispondere o non vuol precisamente rispondere in giudizio; 
Modo di dare la tortura ai Testimoni vari, contrari, vacillanti, subornati e si- 
mili; Decreto di tortura contra il Testimonio vario o contrario affratto ne’ sui 
detti; Decreto di tortura contra il Testimonio vario in gran parte delle sue di- 
sposizioni; Decreto di tortura contra il Testimonio vario e vacillante; Decreto 
di tortura contra il testimonio che prima ha confessato estragiudizialmente 
d’aver visto e sentito ecc. e poi in giudizio nega; Decreto di tortura contra il 
Testimonio che si presume verosimilmente informato e nega; Decreto di tor- 
tura contra il testimonio che si pretende esser stato subornato; Decreto di 
Tortura contra il Testimonio convinto d’essere stato presente al delitto e pur 
lo nega”. 

10 Cfr, L. Lèvy-Bruhl, La mentalità primitiva, Torino 1966; E.B. Tylor, Pr 
mitive culture, 1871. 

11 F, Remotti, Op. Cit., pag. 91. 

12 E.E. Evans-Pritchard, Stregoneria, oracoli e magia tra gli Azande, Milano 
1976, pag. 107. 

13 F. Remotti, Op. Cit., pag 65. 

14 H. Institor (Kramer) - }.Sprenger, Op. Cit., pag. 245. 

15 Sull'argomento è molto chiara la riflessione di Marvin Harris: “quando 
una cultura tradizionale è sconvolta dal contatto con nuove malattie, da 
un’accresciuta competitività per accaparrarsi la terra e l'assunzione di perso- 
ne per il lavoro salariato, bisogna aspettarsi un periodo di più marcati dissensi 
e frustrazioni. Esso sarà anche caratterizzato da una frenetica attività da parte 
di coloro che sono in grado di individuare e rendere manifesti i malvagi ef- 
fetti delle streghe, come nel caso della frammentazione della società feudale 
in Europa e della grande ossessione per la stregoneria dal XV al XVII secolo”, 
Antropologia culturale, Bologna 1990, pagg. 177-178. 

16 R. Manselli, Magia e stregoneria nel Medio Evo, Torino 1976, pag. 215. 

1 “Perché il numero delle donne sia maggiore di quello degli uomini, lo 
sì può spiegare nei seguenti motivi: sono più superstiziose e ciò per moltepli- 
ci motivi, il primo dei quali è che sono naturalmente e con facilità disponibi- 
li ad accogliere rivelazioni che, se bene usate, si mostrano assai utili, ma se 
male usate, pessime. Sono poi oltremodo credulone e poiché il diavolo cerca 
soprattutto di ingannare nella fede, per questo motivo cerca di allettare mag- 
giormente le donne secondo quanto detto (£ccles. 19,4): Chi crede con faci- 
lità, è d'animo leggero. Terzo motivo: per natura sono pettegole e loquaci e 
non sanno quindi tenere un segreto: ogni cosa che vengono a sapere la co- 
municano subito alle altre donne. Aggiungi poi che sono iraconde e poiché, 
a causa della debolezza fisica, non possono vendicarsi, inclinano ai malefici, 
così da ottenere, con l’aiuto del diavolo e di nascosto, contro il prossimo ciò 
che apertamente sarebbe loro negato per forze. È 

L'Ecclesiastico, nel luogo citato, così si esprime: E preferibile abitare con 
un drago o con un leone piuttosto che stare con una donna malvagia (25,15, 
n.d.a.). Quarto ed ultimo motivo: le donne come i bambini, come dice Te- 
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renzio (Hera, III,1), sono deboli di giudizio; dunque una donna malvagia 
che incespica naturalmente nella fede, la rinnega tanto più facilmente, e 
questo è motivo fondamentale per cui tra coloro che fanno malie non fa 
meraviglia se si ritrovano più donne malefiche che seguono il diavolo che 
non uomini”, F.M. Guazzo, Compendium maleficarum, Milano 1608. & 

18 Cfr. G.G. Merlo, Eretici e inquisitori nella società piemontese del Trecento, To- 
rino 1977. 

19 Cfr. il capitolo “La demonizzazione delle divinità pagane”. 

20 Cfr. R. Orioli, Fra Dolcino. Nascita, vita e morte di un’eresia medievale, No- 
vara 1984. 

21 Storpiatura della frase latina “penitentiam agite”: fate penitenza. 

22 Il concetto abbastanza diffuso tendente ad individuare nella stregoneria 
una sorta di forma rivoluzionaria organizzata, atta a combattere con mezzi 
magici e illeciti il potere costituito, ha indotto alcuni sociologi a scorgere in 
essa una manifestazione per certi versi violenta, delle classi subalterne. In 
pratica una sorta di lotta contro le istituzioni, in particolare contro le impo- 
sizioni della Chiesa. Quindi “considerato dal punto di vista sociologico, il sa- 
tanismo medievale non è che un grande movimento sovversivo. I fanatici 
dell’occulto non sono dunque che i rappresentanti della classe diseredata, 
non sono che gli ausiliari, attivi e feroci, dei proletari dell’epoca. Essi fanno 
risalire fino a Dio la responsabilità di uno stato sociale intollerabile, sia 
nell’ordine morale come in quello fisico; ora essi dicono: dato che Dio tra- 
scura le sofferenze degli avviliti e degli oppressi e dà sempre maggior forza ai 
persecutori, al prete, al re, al ricco, dato che la Chiesa li abbandona, è giusto 
che lo sventurato si rivolga al diavolo”, M. Mazzucchelli, Le bambole di Satana, 
Milano 1968, pag. 108. 

2 H. Trevor-Roper, Protestantesimo e trasformazione sociale, Bari 1977, pag. 
147. In effetti la montagna era il luogo “altro” per eccellenza, naturale terri- 
torio dell’isolamento in cui senso del sacro e del selvaggio erano spesso tenuti 
a stretto contatto. Inoltre la montagna garantiva una forma di latitanza, che 
concedeva ai fuggiaschi l'opportunità di chiudersi in un universo ancora non 
intaccato dai pregiudizi esterni. 

24 Benaerts-Samaran, Choix de textes historiques de la France de 1228 à 1610, 
Parigi 1926, pag. 34. 

2 Dom M. Bouquet, Recoeuil des historiens de la Gaule, Parigi 1877-1904. 

28 Cfr. J. Delumeau, La paura in occidente (secoli XIV-XVIII). La città assediata, 
Torino 1979. 

2° Una definizione generale è comunque arbitraria: ad esempio, mentre 
in Spagna i ghetti erano già diffusi nell'alto medioevo, in Italia, salvo alcune 
disposizioni locali che prescrivevano agli Ebrei l'obbligo di risiedere in 
un'unica via, priva di chiusure e accessibile liberamente, i quartieri circo- 
scritti per i giudei risalgono alla fine del XIII secolo. 

28 ].B. Bertrand, “Notes sur les procès d’hérèsie et de sorcellerie en Va- 
lais”, in Annales Valaisannes, III, 1921; I. Loch, “Un épisode de l’histoire des 
Juifs en Savoie”, in Revue des études juives, 10, 1885. 

29 Nell’iconografia popolare, spesso l’ebreo e il diavolo finiscono per so- 
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vrapporsi, come del resto l'ebreo e lo stregone. Non è senza senso che le riu- 
nioni stregonesche fossero definite sinagoghe o sabba, chiaro riferimento al 
shabbath ebraico. 

80 “Forse non sapremo mai in che modo si sia passati dalle confessioni 
estorte agli ebrei con la tortura nel 1348 a quelle estorte, verosimilmente 
con mezzi analoghi, a streghe e stregoni pochi anni dopo, secondo la crono- 
logia riferita da Nider nel Formicarius. Ma anche se i particolari di questa fase 
ci sfuggono, il significato complessivo della serie documentaria sembra chia- 
ro. Da un gruppo sociale relativamente circoscritto (i lebbrosi) si passa ad un 
gruppo più ampio, anche se delimitato etnicamente e religiosamente (gli 
ebrei), fino a sfociare in una setta potenzialmente senza limiti (gli stregoni e 
le streghe). Come i lebbrosi e gli ebrei, stregoni e streghe si situano ai mar- 
gini della comunità; la loro cospirazione è ancora una volta ispirata da un ne- 
mico esterno, il nemico per eccellenza, il diavolo. E del patto stipulato con il 
diavolo gli inquisitori e i giudici laici cercheranno sui corpi degli stregoni e 
delle streghe la prova fisica: lo stigma che lebbrosi ed ebrei portavano invece 
cucito sugli abiti”, C. Ginzburg, Storia notturna. Una decifrazione del sabba, To- 
rino 1989, pagg. 45-46: si riferisce al Formicarius seu pulcherrimus Dialogus ad 
vitam christianam exemplo conditionum formicae incitativus di Johann Nider, la cui 
prima edizione risale al 1475. 

81 Ecco un esempio della situazione descritta, tratto dalla conversione for- 
ta di un ebreo, Licenziato Costa, accusato dall’Inquisizione di Venezia di 
giudaizzare nel 1555: “Io me chiamo Trestano da Costa de Vianna do Porto- 
gallo del quondam Odoardo da Costa. El nome de mia madre non lo so per- 
ché la restò hebrea né so come se domandasse in hebreo. Et mio padrein 
ebreo si chiamava Isach. Et son licentiato in legge et ho studiato in Salaman- 
ga. Domandato de che tempo se fece christiano el padre de esso costituito et 
in che loco, respose: Non so. EI se fece christiano al tempo che ’1 re Porto- 
gallo fece far christiani li Giudei che possono essere cinquantasei anni in 
circa in Chiaves, ma in che modo non lo so perché ero pizolo. Domandato se 
lui se fece christiano alhora o dopo: L’è vero che doppo che son fatto grande 
me hanno ditto mio padre et mie fratelli che erano fatti christiani per forza, 
havendoli privati della moglie, messi in prigione et gettatoli l’acqua del bate- 
smo adosso per forza. Domandato su lui se fece christiano alhora over doppo 
et quando et dove, respose: In quel che se batizavano li Zudei in Portogalo 
per forza si chaturavano fra Christiani et li cattizavano per volontà o per 
forza et perché io in quel tempo era picholo non me ricordo in che modo fui 
battezato, né dove. Domandato se li è stato mai detto dal padre o dalli fratel- 
li over da altri che ‘l sia stato battezzato et in che modo et in che loco et 
tempo, respose: Mi è stato detto da mio padre et da miei fratelli che io fui 
tolto dal petto de mia madre et che fui battezzato. Domandato se anchor la 
madre sua fu battezzata voluntarie o per forza o per timor, respose: In quel 
tempo essendo io pizolo morse mia madre et io non so, né ho sentito dir se la 
fusse battezzata, né so el suo nome de christiana né de hebrea”, P.C. Ioly Zo- 
rattini, Processi del S.Uffizio di Venezia contro ebrei e giudaizzanti, Firenze 1980, 
pag. 252. 
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82 P.A. Rossi, “Saggio introduttivo” ad A. Francia, Storia minima. Streghe, in- 
quisitori, peste e guerra in un episodio di violenza collettiva del XVII secolo, Genova 
1990. 

#3 “Nel longobardo, masca significa prima di tutto uno spirito ignobile, il 
quale, simile alle strigae romane, divorava uomini vivi, ma sembra che origi- 
nariamente masca significasse un morto, avvolto in una rete per ostacolare il 
suo ritorno sulla terra, costume che si ritrova presso alcune popolazioni pri- 
mitive. Frequente è l’uso di masca, sempre per indicare strega, nel latino 
medioevale e anche nei secoli più vicini al nostro. Di particolare interesse è la 
testimonianza di Gervasio di Tilbury (secoli XI-XII): Lamias, quas vulgo ma- 
scas, aut in gallica lingua strias, phisici dicunt nocturnas esse imagines quae ex gros- 
sitie humorem animas dormientium perturbant, et pondus faciunt. Qui troviamo 
l'equivalenza di masca con strega e /amia, e la spiegazione che le raffigura 
come apparizioni notturne”, P. Toschi, Le origini del teatro italiano, Torino 
1976, pag. 169. 

# Gregorio IX descrisse le pratiche caratterizzanti il culto del diavolo che 
riproponevano gran parte degli aspetti rintracciabili nella credenza sul sabba. 
Il diavolo viene infatti presentato come “un uomo il cui corpo dai fianchi in 
su è brillante e luminoso come il sole, mentre nalla parte inferiore è ruvido e 
peloso come quello di un gatto”. Secondo il pontefice “tutti gli anni, a Pa- 
squa, essi ricevono il corpo del Signore dalle mani del sacerdote, lo portano 
in bocca e lo gettano tra le immondizie per recare offesa al Salvatore. Questi 
uomini, i più miserabili, bestemmiano contro il Re dei cieli e nella loro pazzia 
dicono che il Signore dei cieli ha operato da malvagio, gettando Lucifero 

o. Gli sventurati credono nel demonio, dicono che egli è creatore di 
tutti i corpi celesti e che, nei tempi futuri, dopo la caduta del Signore, ritor- 
nerà alla sua gloria. Per mezzo di lui e con lui, non altrimenti, sperano di rag- 
giungere la felicità eterna e invitano a non fare ciò che piace a Dio ma ciò 
che a Lui dispiace”, Le régistres de Grégoire IX, a cura di L. Auvray, Parigi 1896. 

55 “Il papa chiedeva se fosse eretico battezzare le immagini con acqua se- 
condo la liturgia della Chiesa o commettere qualsiasi atto irrazionale per 
realizzare dei malefici, e se i colpevoli di tali gesti fossero da giudicare come 
eretici o solo come sacrileghi e in che modo debbono nel primo e nel secon- 
do caso essere puniti; secondo, se il sacerdote che amministra a qualcuno un 
secondo battesimo in modo superstizioso e sacrilego, nella credenza che in 
questo modo si ottiene la forza di guarire dell’epilessia, fosse eretico o solo sa- 
crilego; terzo, se coloro che ricevono l’eucarestia per valersene per fare dei 
malefici o dei sortilegi sono da punire come eretici; quarto, se coloro che sa- 

crificano ai demoni o ne hanno intenzione e per mezzo di tale sacrificio 
sforzano la loro volontà a fare un atto che desideravano ottenere per mezzo 
dell’aiuto del diavolo sono da considerate eretici o solo sacrileghi”, Nicholas 
Eymerich, Directorium Inquisitorum, XIV secolo; cfr. nota 39. 

#6 “Super illus specula”, in Magnum Bullarium Romanum, Torino 1859. 
Nella repressione contro i culti del demonio, i toni furono particolarmente 
accesi nella presa di posizione di San Bernardino da Siena “e però dico che là 
dove se ne può trovare niuna che sia incantarice o maliarda, o incantatori o 
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streghe, fate che tutte siano messe in esterminio per tal modo, che ne se 
perdi il semme; ch'io vi prometto che se non se ne fa un poco sacrificio a 
Dio, voi ne vedrete vendetta ancora grandissima sopra a le vostre case, e 
sopra a la vostra città”, Quaresimale senese, 1427. 

8° Tra i più antichi processi per stregoneria, vanno ricordate le sentenze 
del Podestà di Milano, emesse tra il 1385 e il 1390: tra questi documenti tro- 
viamo due processi dibattuti nella chiesa di Sant'Eustorgio, prima sede del 
Tribunale dell’Inquisizione milanese, cfr. E. Verga, “Intorno a due docu- 
menti inediti di stregheria milanese del secolo XIV”, in “Rendiconti del 
R.I.Istituto storico lombardo di scienze e lettere”, 8,32,1890. 

88 Già San Tommaso avvertiva che la Chiesa doveva essere tollerante 
anche con chi aveva sbagliato e dimostrava apertamente la propria volontà di 
convertirsi: “per questa ragione non vi sia condanna nè dopo il primo nè 
dopo il secondo richiamo, ma se in seguito costui perseverasse ancora, la 
Chiesa non potendo sperare più nella sua conversione, dovrà provvedere 
alla salute degli altri scomunicandolo e separandolo dalla comunità in modo 
che, lasciato al braccio secolare, sia messo a morte”, Summa Theologiae, II, 
11,3. 

82 Per una visione globale riportiamo il Consilium di Bartolo da Sassoferra- 
to, in quanto testimonianza importante per la ricostruzione delle vicende 
che condussero alla grande caccia alle streghe del XV e XVII secolo. “La 
donna strega, della quale si tratta, o piuttosto parlando in latino lamia, deve 
essere condannata a morte e bruciata con il fuoco. Confessa, infatti, di aver ri- 
nunciato a Cristo e al battesimo, perciò deve morire, secondo le parole di no- 
stro Signor Gesù Cristo: Se qualcuno non sarà rimasto unito a me, sarà getta- 
to via come i tralci e diventerà secco e lo raccoglieranno e lo getteranno nel 
fuoco e brucerà (Gv 15,6, n.d.a). E la legge evangelica vale più di tutte le altre 
leggi e deve essere osservata anche nel foro contentioso, essendo legge divina. 

Così pure la detta strega, o lamia, confessa di aver fatto la croce con il 
fango e di averla calpestata con i piedi, e di aver fatto intenzionalmente tale 
croce per calpestarla con i piedi. Sarebbe sufficiente, quindi, anche per que- 
sto solo fatto deve essere punita con la morte. 

Inoltre, questa strega confessa di aver adorato il diavolo, inginocchiandosi 
davanti a lui, perciò deve essere condannata a morte, come è stabilito dalla 
legge Cornelia (la Lex Comelia de sicariis et veneficiis, emanata durante il go- 
verno di Silla - 111-79 a.C. - decretava la morte per i colpevoli di omicidio e 
per quanti l'avevano tentato, anche con l’uso del maleficio, n.d.a.). 

Confessa anche di aver stregato col tatto e di aver ammaliato i bambini 
così da procurarne la morte sulla quale non si hanno dubbi, e le madri la de- 
nunciarono proprio in seguito a ciò; perciò la stessa strega, in quanto omici- 
da, deve morire. 

Ho sentito dire, infatti, da alcuni sacri teologi, che queste donne, che 
vengono chiamate lamie o streghe, possono nuocere anche mortalmente col 
tatto o con lo sguardo, ammaliando adulti, bambini e animali, poiché hanno 
infette le anime che consacrano al demonio. E narra ciò la terza Egloga di 
Virgilio: “Non so qual malocchio mi affascina i teneri agnelli” (Bucoliche, 
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3,103, n.d.a.), se è lecito citare i poeti. Ma riguardo a quest’ultimo punto, e 
cioè se le streghe o lamie possano nuocere col tatto o con lo sguardo, anche 
fino a procurare la morte, mi rimetto alla santa madre Chiesa e ai sacri teo- 
logi, poiché io su questo punto per ora non mi pronuncio, dal momento che 
le altre colpe sono sufficienti a condannare a morte la stessa strega e a confi- 
scare i beni e incamerarli dal fisco di Giovanni de Plotis, vescovo di Novara, si- 
gnore delle cose spirituali e temporali della città di Orta e Riparia, luogo dal 
quale proviene questa strega, come si ha nelle Decretali ( Vergentis de haereticis, 
25 marzo 1199, n.d.a.), dove viene affermato che per il crimine dell’eresia 
vengano confiscati i beni, essendo un crimine di lesa maestà divina, così 
come vengono confiscati per il crimine di lesa maestà temporale, anche se ci 
fossero figli cattolici della strega eretica. 

Ma qualora questa strega si pentisse e tornasse alla fede cattolica, pronta 
ad abiurare il proprio errore pubblicamente, al cospetto del vescovo di No- 
vara Giovanni de Plotis, forse si dovrebbero risparmiarle le pene temporali e 
la morte terrena (e dico ciò, nel caso che senza intervallo dopo la scoperta 
dell’errore sia tornata alla fede e in lei siano manifesti i segni del pentimen- 
to); in questo caso si deve risparmiare la medesima senza alcun dubbio. E se 
non agisce con interperanza ma salturiamente, ritengo che si debba lasciare 
all’arbitrio del giudice il rinvenire in lei i segni di un vero pentimento, e al- 
lora la medesima deve essere risparmiata, altrimenti no, nel caso si penti 
per paura della pena. Questo pertanto dico: che si debba rimettere alla deci- 
sione del vescovo de Plotis e dell’inquisitore. Dove, invece, fosse ammesso che 
ella sia stata omicida, con il pentimento non sfuggirebbe alla pena di morte; 
ma come ho detto, riguardo all’omicidio mi rimetto alla santa Chiesa”. 

4° Il Directorium inquisitorum di Nicolas Eymerich fu scritto nel 1376, ma 
pubblicato nel 1503; è la prima “trattazione sistematica del problema dell’ere- 
sia, in quanto mette ordine all’interno di un materiale vasto e spesso con- 
traddittorio che costituisce il diritto inquisitoriale. Di qui il carattere univer- 
sale dell’opera e la conseguente assunzione a modello da parte dei demono- 
logi. L'opera si divide in tre parti: la prima tratta della fede cattolica e del suo 
radicamento, la seconda contiene l'esposizione storica di come l’eresia è 
stata combattuta dalla Chiesa attraverso l’esame di alcuni testi pontifici, pa- 
tristici e canonistici, la terza tratta specificatamente della procedura inquisi- 
toriale”, S. Abbiati - A. Agnoletto - M.R. Lazzati, La stregoneria. Diavoli, streghe, 
inquisitori dal trecento al settecento, Milano 1984, pag. 30. 

41 Dal Manuale dell’inquisitore di Bernard Gui riportiamo “Degli stregoni, 
degli indovini, degli evocatori dei demoni 

1. Chi sono gli stregoni, gli indovini e gli evocatori di demoni. 

Questa peste ed errore costituita da stregoni, indovini ed evocatori di de- 
moni riveste, in diverse province e regioni, forme varie e molteplici in rap- 
porto alle molteplici invenzioni ed alle false e vane fantasie di questa gente 
superstiziosa che prende in considerazione gli spiriti d'errore e le dottrine 
demoniache. 

2. Interrogatorio di stregoni, indovini ed evocatori di demoni. 

Allo stregone, all’indovino o all’evocatore di demoni da esaminare si chie- 
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derà la natura e il numero dei sortilegi, divinazioni o evocazioni che conosce 
e che gli sono stati insegnati. 

Item, si scenderà nei dettagli, facendo attenzione alla condizione ed alle 
prerogative delle persone, perché l’interrogatorio non deve essere per tutti il 
medesimo. Quello di un uomo sarà diverso da quello di una donna. Potran- 
no esser poste all’accusato le seguenti domande: che cosa sa, che cosa ha im- 
parato, quali pratiche ha compiuto per stregare o liberare dal maleficio i 
fanciulli. Item, si faranno domande sulle anime perdute, cioè dannate. Item, 
sui ladri da incarcerare. Item, sulla concordia o sulla discordia fra coniugi. 
Item, sulla fecondazione delle (donne) sterili. Item, sulle sostanze che gli 
stregoni fanno inghiottire come peli, unghie ed altro. Item, sulla condizione 
delle anime dei defunti. Item, sulla predizione del futuro. Item, sulle fate che 
sono dette donae res e che si dice vaghino di notte. Item, sugli incantesimi o le 
formule magiche per frutti, piante, corde, ecc. Item, a chi ha insegnato que- 
ste cose e da chi le ha imparate o udite? Item, che cosa sa sulle formule o 
sugli incantesimi per guarire le malattie? Item, che cosa sul raccogliere le 
piante in ginocchio, rivolti ad oriente, recitando l’oratio dominica? Item, che 
cosa sui pellegrinaggi, sulle messe, sulle offerte di ceri e sulle largizioni di ele- 
mosine imposte (dagli stregoni)? Item, che cosa su come si fa per scoprire i 
furti e per conoscere le cose occulte? Item, l'inchiesta sarà soprattutto rivolta 
a quelle pratiche sospettabili di una qualunque superstizione o irriverenza o 
ingiuria nei confronti dei sacramenti, in particolare dell’eucarestia, nonché 
nei confronti del culto divino o dei luoghi consacrati. Item, si indagherà in 
particolare sull'uso di appropriarsi dell’ostia consacrata e su quello di rubare 
in chiesa il crisma e l’olio santo. Item, su quello di battezzare immagini di 
cera o altro; sul modo in cui si battezza, sull’uso che se ne fa e sui vantaggi 
che se ne ricevono. Item, sulle immagini di piombo, sulla loro fabbricazione 
e sul loro impiego. Item, gli verrà chiesto da chi abbia avuto tali insegna- 
menti. Item, da quanto tempo abbia iniziato ad esercitare tali pratiche. Item, 
quali e quante persone siano andate a consultarlo, specie durante l’anno in 
corso. Item, se gli sia già stato proibito di dedicarsi a tali pratiche e da chi e se 
le abbia abiurate e se abbia promesso di non dedicarvisi più. Item, se nono- 
stante la promessa e l’abiura sia ricaduto in queste pratiche. Item, se credesse 
alla realtà di quanto gli veniva insegnato. Item, quali ricompense o benefici o 
doni abbia ricevuto per le sue attività”. 

42 Tractatus contra daemonum invocatores compilatus per sacrae theologiae profes- 
sorem fratrem Iohannem Vineti ordinis Praedicatorum inquisitorem apostolicum Car- 
cassonae, l’opera fu pubblicata nel 1483 a Parigi e stampata con il Tractatus ex- 
quisitissimus de magicis artibus et magorum maleficiis di Bernardo Basin. 

43 Cfr. Bartolomeo Spina, De Strigibus, Venezia 1523. 

4 Cfr. Trinity College Library, Dublino, II, vol. 2°. 

4 Bullarium Ordine F.F. Praedicatorum, II Roma 1731. 

46 L’inquisitore di Bologna sosteneva che “le cause delle superstizioni, in- 
cantesmi et fattucchiarie non si possono conoscere nel Tribunale di Sua Si- 
gnoria, ma debbiano rimettersi al Santo Offitio”. 

47 Biblioteca Comunale di Bologna, m.B., 1862, lett. 84. 

48 C. Ginzburg, / Benandanti. Stregoneria e culti agrari tra Cinquecento e Sei- 
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cento, Torino 1966, pag. 21. Non tutti gli studiosi sono però concordi nel 
considerare così nitida la separazione tra i processi di eresia e quelli di magia; 
per l’Hansen “l’epidemica persecuzione di maghi e streghe è il prodotto 
della teologia medioevale, dell’organizzazione ecclesiastica e dei processi per 
magia istruiti dal papato e dall’Inquisizione. Sotto l’influenza della demono- 
logia scolastica questi processi venivano istruiti come processi per eresia”, 
Zauberwahn, Inquisition und Hexenprozess im Mittelalter und die Entstehung der 
grossen Hexenverfolgung, Monaco 1964, pag. 328. 

49 Questo il parere di Lutero sulla stregoneria: “le streghe sono le prosti- 
tute del diavolo, che rubano il latte, suscitano le tempeste, cavalcano caproni 
o scope, azzoppano o storpiano la gente, tormentano i bambini nella culla, 
tramutano gli oggetti in forme diverse: sicché un essere umano sembra un 
bue o una vacca, e spingono la gente all'amore e all’immoralità” (1522). 

5° Sull’effettivo numero delle streghe condannate a morte da tempo si 
discute, senza peraltro stabilire una definitiva e soprattutto obiettiva valuta- 
zione. Molto spesso le cifre risultano “gonfiate” dagli storiografi anticlericali o 
semplicemente da quanti, certi di non essere smentiti vista la mancanza di 
fonti storiche, sono sempre alla ricerca di illazioni per alimentare l’insana 
passione di molti per il macabro e il grottesco. 

Sull’esagerato numero delle presunte streghe inviate al rogo è illuminante 
la precisazione di Civiltà Cattolica: “nove milioni circa sarebbe la cifra degli eli- 
minati, donne per gran parte innocenti o non degne di pena capitale. I de- 
litti (specie infanticidio), le empietà, i patti e le tresche col diavolo, i sabba, le 
fatture e i malefici sarebbero in grandissima parte frutto dell'immaginazione 
popolare, ma anche di giudici e giuristi, di autorità laiche ed ecclesiastiche, e 
inoltre delle stesse streghe, alcune delle quali ree confesse anche senza tor- 
tura (...) I computer hanno notevolmente contratto le iperboliche cifre di 
prima; così le vittime di Torquemada (che fu grande inquistore per pochi 
anni) non possono essere le quasi centomila che di solito gli vengono attri- 
buite, se il numero totale delle vittime dell’Inquisizione spagnola in tre seco- 
li di attività di aggira sulle duemila (...) Perciò, la cifra di nove milioni che al- 
cuni hanno avanzato sembra destinata a essere ridotta forse di più d’uno 
zero”, E. Sommavilla, “Un po’ di luce sulla caccia alle streghe”, in “La Civiltà 
Cattolica”, 19/6/82, n° 3168, anno 133, pagg. 563-564. 

51 W. Monter, Riti, mitologia e magia in Europa all’inizio dell'età moderna, Bo- 
logna 1988, pag. 71. Il Levack, specifica che “gli anni Ottanta (del sedicesimo 
secolo) furono particolarmente funesti per la Svizzera e i Paesi Bassi; gli anni 
Novanta per la Francia, i Paesi Bassi e la Scozia; il primo decennio del ‘600 
per la regione del Giura e molti Stati tedeschi; gli anni Dieci per la Spagna; 
gli anni Venti e Trenta per la Germania. In termini puramente numerici, gli 
anni fra il 1610 e il 1630, che videro centinaia di esecuzioni in località come 
Wurzburg, Bamberga e Ellwangen, furono probabilmente i peggiori”, Op. 
Cit., pag. 213. 

52 Cfr. J. Guiraud, Histoire de l’Inquisition au moyen-age, Parigi 19. 
glio della Venaria, L’inquisizione medioevale ed il processo inquisitorio, Torino 
1951. 

53 “A differenza della procedura accusatoria, in cui il giudice può aprire 
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un processo solo dopo la deposizione di una querela, la procedura inquisito- 
ria conferisce al giudice un ruolo attivo. Una denuncia, anche anonima, la 
voce pubblica, o i propri sospetti gli consentono infatti, in virtù della sua ca- 
rica, di aprire un’inchiesta, alla quale convocano l’intera popolazione. Apro- 
no un periodo di grazia, che va da quindici giorni a un mese, durante il 
quale gli eretici sono invitati a pentirsi e i cattolici a denunciarli. L’inquisito- 
re dispone spesso di una vera e propria polizia segreta, gli exp/oratores, eretici 
convertiti, che vogliono essere i più zelanti (...) Il giudice si accontenta tal- 
volta di una sola deposizione. Accetta le denunce di gente senza onore, di 
prostitute e l’accusato non conosce né il nome dei testimoni, né il tenore 
delle deposizioni (...) I concili di Valence (1248) e di Albi (1254) vietano la 
presenza dell’avvocato, che contribuisce a ritardare la prosecuzione del pro- 
ss0 (...) L'accusato non può fare appello. Avrà possibilità di ricorso solo a 
partire dal Trecento.Viene data lettura della sentenza nel corso di una pre- 
dica pubblica o atto di fede”, P. Christophe, La Chiesa nella storia degli uomini, 
pag. 310. 

5 Cfr. P. Sarpi, Mistoria dell'origine, forma, leggi ed uso dell'Ufficio dell’Inquisi- 
zione nella città di Venezia, Venezia 1687, citato da P.F. Ferraioni, Le streghe e l’Im- 
quisizione. Superstioni e realtà, Roma 1955. 

55 “La prima edizione del Malleus è dell'inverno 1486-1487 a Strasburgo, 
seguita da una seconda a Spira prima dell’aprile del 1487. Fino al 1669 se- 
guono trentaquattro edizioni (dieci a Lione, tre a Venezia, due a Parigi, quat- 
tro a Norinberga, quattro a Francoforte, tre a Spira, due a Colonia...), giun- 
gendo a più di trentacinquemila copie. Si tratta di un successo immenso. Il 
redattore principale può essere Institor, che scrive diversi libelli sullo scorcio 
del XV secolo”, A. Verdiglione, introduzione a H. Institor (Kramer) - Jacob 
Sprenger, / Martello delle streghe, Venezia 1977, pagg. 9-10. 

56 Cfr. S. Freud, “Una nevrosi demoniaca nel XVII secolo (1923)”, in 
Opere, Torino 1976. 

57 T. Giani Gallino( a cura di), Le grandi madri, Milano 1990; A. Rivera, /{ 
mago, il santo, la morte, la festa. Forme religiose nella cultura popolare, Bari 1988. 

58 Cfr. W.G. Sannita, “Induzione farmacologia ed esperienze psichiche, 
medicina popolare e stregoneria in Europa agli inizi dell’età moderna”, in La 
strega, il teologo, lo scienziato , a cura di M. Cuccu-P.A. Rossi, Genova 1986; C. 
Gatto Trocchi, Magia e medicina popolare in Italia, Roma 1983. 

59 Cfr. J. Michelet, La strega, Milano 1977. 

© G. Sola, “Aspetti politici della stregoneria europea nei secoli XVI e 
XVII”, in La strega, il teologo, lo scienziato, Op. Cit. 

81 G. Sola, Op. Cit. ha osservato come “vi siano delle straordinarie analogie 
fra i processi alle streghe e i processi della Russia di Stalin, della Germania 
nazista, 0 la persecuzione degli ebrei, o la persecuzione dei, dissidenti in tutti 
i paesi là dove il regime politico non tollerò una opposizione. Quello che 
cambia, ovviamente, a parità di processo politico, è lo specifico, cioè di che 
cosa si accusa l’opposizione, come viene spenta l'opposizione, in base a quali 
valori e in base a quali legittimità”, pag. 94. 
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In viaggio con Diana 


Tutto ebbe inizio con il Canon Episcopi. Sulla base di questo 
famigerato documento, che istituzionalizzava le prese di pote- 
re contro la cosiddetta “Società di Diana”, nacquero molte 
azioni destinate a reprimere le donne accusate di stregone- 
ria. 

Questo documento ha offerto a tutti, inquisitori e difensori 
delle streghe, l’opportunità di entrare nel merito della que- 


stione relativa alle adepte del diavolo che, secondo una diffusa 
superstizione, di notte si riunivano per praticare le loro magie 
al seguito della dea Diana. 

Nel medioevo il Canon Episcopi fu attribuito al Concilio di 
Ancira (314), ma probabilmente si tratta di un Capitolare 
franco della seconda metà del Ix secolo. Anche se vengono in- 
dicate altre fonti più antiche, la prima versione certa che fa ri- 
ferimento al Canon Episcopi è il Canone di Reginone di Prum 
(Libri duo de synodalibus causisi et disciplinis ecclesiasticis) del x se- 
colo.! 

Fonti più antiche sono parzialmente rintracciabili in una 
Vita di papa Damaso 1 e nel libro De spiritu et anima dello pseu- 
do-Agostino. Nella Vita si trovano indicazioni su un sinodo 
romano del 367 in cui si minacciavano di scomunica le donne 
che, subendo le illusioni del diavolo (illusae a daemone), soste- 
nevano di viaggiare in compagnia di Diana, detta anche Ero- 
diade o Minerva. Più scarne le indicazioni del De spiritu et 
anima, in quanto si tratta di un’opera che ha subito interventi 
in diversi periodi. 
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Le divinità dell’oscurità alle quali Diana si sovrappose, o 
con cui creò delle commistioni molto eterogenee, di fatto agli 
occhi degli accusatori erano creature diaboliche, in quanto 
pagane. 

In origine, almeno fino al xl secolo, le dee notturne non 
erano però considerate entità malefiche: in esse i contadini 
vedevano i riverberi di quelle creature femminili benevole, 
che hanno il loro archetipo nelle fate e nelle eteree entità bo- 
schive della tradizione nordica. 

La connotazione negativa assegnata alle donne al seguito di 
Diana si affermò quando la credenza nei poteri malefici delle 
streghe si fece inarginabile, assumendo spesso i toni della psi- 
cosi collettiva.? In ogni caso, la “lucidità” interpretativa degli 
inquisitori cercò di porre in luce che le divinità pagane, al cui 
seguito si univano le donne malvage, concretamente erano 
solo illusioni diaboliche, dovute a Satana ingannatore. 

Le donne illuse dal demone erano considerate in continuo 
aumento, al punto che anche gli autori del Malleus maleficarum 
ritenevano impossibile sradicare totalmente la credenza? come 
aveva indicato il Canon Episcopi. 


“I vescovi e i loro ministri vedano di applicarsi con tutte le loro 
energie per sradicare interamente dalle proprie parrocchie la pratica 
perniciosa della divinazione e della magia, che furono inventate dal 
diavolo; e se trovano uomini o donne che indulgono a tal genere di 
crimini, devono bandirli dalle loro parrocchie, perché è gente igno- 
bile e malfamata. 

Dice infatti l’apostolo: Dopo la prima e la seconda ammonizione 
evita l’eretico, sapendo che è fuori della retta via chi si comporta in 
tal modo. E sono fuori dalla retta via e prigionieri del diavolo coloro 
che abbandonano il loro Creatore per cercare l’aiuto del diavolo; e 
perciò occorre purificare la santa Chiesa da un tale flagello. 

Né bisogna dimenticare che certe donne depravate, le quali si 
sono volte a Satana e si sono lasciate sviare da illusioni e seduzioni 
diaboliche, credono e affermano di cavalcare la notte certune be- 
stie al seguito di Diana, dea dei pagani (o di Erodiade), e di una 
moltitudine di donne; di attraversare larghi spazi di terre grazie al si- 
lenzio della notte profonda e di ubbidire ai suoi ordini come a loro 
signora e di essere chiamate certe notti al suo servizio. 

Ma volesse il cielo che soltanto costoro fossero perite nella loro 


98 


falsa credenza e non avessero trascinato pareccchi altri nella perdi- 
zione dell’anima. Moltissimi, infatti, si sono lasciati illudere da questi 
inganni e credono che tutto ciò sia vero, e in tal modo si allontanano 
dalla vera fede e cadono nell’errore dei pagani, credendo che vi 
siano altri dei o divinità oltre all'unico Dio. Perciò, nelle chiese a loro © 
assegnate, i preti devono predicare con grande diligenza al popolo di 
Dio affinché si sappia che queste cose sono completamente false e 
che tali fantasie sono evocate nella mente dei fedeli non dallo spirito 
divino ma dallo spirito malvagio (...) Tutti, perciò, devono essere 
pubblicamente informati che chiunque crede a queste simili cose, 
perde la fede, e chiunque non ha vera fede appartiene non già a Dio 
ma a colui nel quale crede, vale a dire al diavolo. È scritto, infatti, di 
nostro Signore: Tutte le cose sono state fatte per mezzo di Lui. 

Perciò, chiunque crede possibile che una creatura cambi in me- 
glio o in peggio, o assuma aspetti o sembianze diverse per opera di 
qualcuno che non sia il Creatore stesso che ha fatto tutte le cose e 
per mezzo del quale tutte le cose sono state fatte, è indubbiamente 
un infedele, e peggiore di un pagano”. 


La Società notturna 


L’antica credenza nella cosiddetta “Società di Diana” ( o 
compagnia di Diana) divenne uno dei motivi basilari caratte- 
rizzanti la stregoneria medievale. In genere Diana finì per cor- 
rispondere quasi al diavolo, espressione del male assoluto, che 
trovava nella dea pagana la possibilità di porre ulteriormente 
in evidenza la sua negatività. 

Nella Vita di San Cesario di Arles (VI secolo) si fa menzione 
di un diavolo chiamato Dianum4 Da Sant’Eligio (vi secolo) 
sappiamo del divieto di “invocare i nomi dei demoni Nettuno, 
Orco e Diana” .5 A San Martino, invece, il diavolo apparve sotto 
le spoglie di Giove, Venere, Minerva e spesso sotto quella di 
Mercurio.* Tommaso da Cantipré fa riferimento a dei diavoli 
“ut Diana” che trasportavano gli uomini da una regione 
all’altra ed esigevano di essere adorati come divinità.” 

In seguito a Diana fu affiancato anche il nome di Erodiade, 
il che ampliava da un punto di vista semantico la negatività 
della guida femminile delle streghe: da un lato la dea pagana 
e dall’altro il mito cristiano della perversione. 
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Diana risultava 


“identificata con la luna, astro legato alla donna per la ciclicità 
con cui si manifesta, essa amava la notte ed incarnava, nello stesso 
tempo, una delle forme della triplice Ecate, la dea della magia ado- 
rata con riti misterici, atti soprattutto ad eccitare l'immaginazione. 
Ecate, onorata ad Efeso con danze di donne, incarnava gli spettri e i 
fantasmi della terra, ma amava soprattutto apparire di notte insieme 
alla schiera delle sue seguaci, anime senza sepoltura o morte anzi- 
tempo, in cerca di pace”.8 


La commistione Diana, Ecate, Erodiade, comunque, non 
alterò il ruolo principale della figura femminile negativa, che 
nelle diverse località in cui si affermò, acquistò anche nomi 
celtici o germanici rivelando nitidamente una connessione 
con altre tradizioni analoghe, non solo europee.? 

Come segnalava, in tempi più recenti, il Tartarotti (1749) 
nel capitolo “Si mostra l'identità della Società di Diana colla 
moderna stregheria, e si esamina il Can. Episcopi 26 q.5”: 

“il moderno Congresso Notturno delle Streghe altro non è che un 
impasto della Lilith degli Ebrei, della Lammia e delle Gellone de’ 
Greci, delle Strigi, Saghe e Volatiche de’ Latini, e della brigata not- 
turna, che colla scorta di Diana o d’Erodiade si supponeva una volta 
per tutta l'Europa andasse girando la notte (...) nella loro società, 
come Bartolomeo Spina, Gianfranco Pico, il Delrio, il Cardano ed 
altri attestano, presiede a tutte una Reina col titolo di Magna Domi- 
na, ovvero Domina Cursus; ed altro non è che l’antica Diana, cioè un 
Demonio il quale una volta in forma di Diana e d’Erodiade si faceva 
vedere; ora ha mutato abito e divisa, ma non uffizio e natura”.1° 


Sono solo alcuni frammenti, indubbiamente di grande in- 
teresse che confermano la diffusione di un mito anche in un 
periodo in cui la repressione della stregoneria europea si stava 
allentando. 

Il Tartarotti fa inoltre riferimento ad un’ambigua “Domina 
Cursus”, misterioso personaggio femminile rinvenibile anche 
in figure più antiche, posta a capo del gruppo lanciato nel 
gorgo trasgressivo e che svolse un ruolo in gran parte assimi- 
labile a Diana. 

In alcune fonti si nomina una “Signora del corso”, detta 
anche “sapientem Sybillam”, incaricata di condurre il diabolico 
corteo: 
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“come sappiamo dalle confessioni delle streghe, prima di ungersi, 
esse odono un suono vario di cadenza di quella Signora, che avanza 
con una moltitudine di persone esultanti: e sono solite ungersi, per 
seguirla portate per aria, solo allorquando tutte giungono in un 
luogo stabilito secondo la volontà della Signora del Corso”.1! 


A consolidare il mito del corteo di Diana contribuì certa- 
mente la credenza del volo notturno verso il sabba, uno dei 
motivi più diffusi tra le accuse rivolte alle streghe e ampia- 
mente documentato negli atti precessuali. 

In questo senso, il testo del Canon Episcopi, pur diventando 
una sorta di pietra miliare della stregoneria, fu spesso osserva- 
to con attenzione e la sua struttura, sotto alcuni aspetti ancora 
rozza, venne sottoposta a revisioni, con l'intenzione di mettere 
meglio a fuoco gli aspetti intrinseci: 


“non viene negato che le donne possano essere trasportate dal 
diavolo nella notte attraverso spazi differenti, ma si vieta di credere a 
tutto ciò che esse stesse affermano, cioè appunto di essere al seguito 
di Erodiade o di Diana, dea dei pagani, e di credere che Diana sia 
una dea, così come presso i pagani si credeva all’esistenza di più di- 
vinità. Affermare, perciò, che quella Diana è una dea, non solo è un 
errore, anzi è un errore di fede (...) Sono pertanto diavoli, questa 
Diana o Erodiade, che si fanno adorare come fossero delle dee (...) 
Pertanto in ciò è l’errore: che le donne dicono che Diana sia una 
dea, mentre Diana è il diavolo. Ritenere, quindi, che l’uomo possa 
essere trasportato dal diavolo attraverso l’aria, non è credere nel dia- 
volo né per questo allontanarsi dalla retta fede, dal momento che la 
Sacra Scrittura afferma simili cose, per esempio quando Cristo fu 
trasportato dal diavolo”.!2 


La precisazione è di Alfonso Tostato! (prima metà del xvI 
secolo) e tende a proporre una definizione teologica del fe- 
nomeno, pur senza negare la possibilità che il volo fosse effet- 
tuato attraverso la mediazione di Satana e con l’ausilio dei no- 
ti unguenti: 


“perciò non si deve negare che le malefiche donne e anche gli uo- 
mini, compiute alcune nefande pratiche superstiziose e unzioni, ven- 
gano presi dai diavoli e trasportati attraverso luoghi diversi, e che 
molti di questa specie si radunino in un luogo ed offrano ai diavoli 
un tributo e si abbandonino ad atti libidinosi e turpi”. 
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Il volo notturno al seguito della dea era, dunque, solo un’il- 
lusione, una visione forse dovuta al diavolo, ma molto spesso 
inconsapevolmente subita dalle presunte streghe. La più niti- 
da separazione tra coloro che credevano di essere adepte di 
Satana e coloro che invece lo erano consapevolmente per- 
mette una maggiore definizione giuridica del problema, for- 
nendo gli strumenti necessari per un inquadramento più pre- 
ciso del ruolo della stregoneria: 


“in quella fantastica apparizione, 0, se si vuole, in quella illusoria 
compagnia di cui viene riferito nel Canon Episcopi spesso citato, non si 
sa nulla se non che alcune donne illuse credevano di andare al segui- 
to di Diana o Erodiade che sono delle creazioni della fantasia o della 
poesia. Invece, in questa setta o sinagoga di stregoni, confluiscono 
non solo donne, ma uomini, e, ciò che è peggio, anche ecclesiastici e 
religiosi che si intrattengono e parlano con i diavoli che appaiono 
loro percettibilmente sotto varie sembianze, e dai quali si fanno chia- 
mare con i propri nomi e li adorano e venerano in ginocchio, offren- 
do loro baci, riconoscendoli come signori e maestri e rinnegando la 
fede cattolica e i suoi misteri (...) Invece, non si verifica nulla di simile 
in quella fantastica e illusoria compagnia di Diana, di cui si fa men- 
zione nel Canon Episcopi. Appare chiaro, pertanto, che grande è la dif- 
ferenza esistente tra questa reale setta di stregoni che si offre ai diavoli 
e quella fantastica illusione di donne che dormono”.!4 


Coevo al Tostato è il domenicano Bernardo Rategno di Co- 
mo, che nel suo intervento contro la stregoneria dimostra la 
consapevolezza dell’esistenza di 


“una setta abominevole di uomini, e particolarmente di donne, 
ormai da numerosi anni, per l’assidua cura di colui che è seminatore 
di tutti i mali, il diavolo, è aumentata in modo riprovevole nelle con- 
trade d’Italia (...) Al raduno o gioco queste persone pestifere vanno 
fisicamente, ben sveglie e pienamente padrone dei propri sensi. E 
dovendosi recare in luoghi vicini ci vanno a piedi, invitandosi reci- 
procamente; ma se devono raccogliersi in un gioco lontano, allora 
vengono portate dal diavolo. Ma comunque ci vadano, sia a piedi, sia 
portate dal diavolo, è cosa vera che realmente e veracemente, e non 
con la fantasia o illusoriamente”.15 


Padre Rategno di Como esprime un parere che, se pur non 
può essere completamente condiviso, presenta l'opportunità 
per una più ampia riflessione sulla “Società di Diana”: 
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“la predetta setta delle streghe prese a nascere e svilupparsi soltanto 
da centocinquanta anni in qua, come appare da antichi processi con- 
dotti dagli inquisitori, che sono conservati a Como negli archivi della 
nostra Inquisizione. Dunque questa setta di streghe non è quella che 
ammette e crede di cavalcare talune bestie al seguito di Diana, dea dei 
pagani, o di Erodiade, secondo quanto dice il Canon Episcopi”. 


C'è quindi da riflettere sulla possibilità di scorgere nella 
documentazione relativa alla stregoneria post Malleus malefica 
rum, due livelli: uno più antico, in cui la Società di Diana era 
di fatto una sorta di congrega praticante “culti” e rituali sin- 
cretistici di origine agraria (definiti anche /udus bonae societa- 
tis), in contrasto con il cristianesimo, e uno più recente, con- 
nesso al culto del diavolo - così era prefigurato nella tradizione 
teologica medievale - e spesso accorpato alle varie componen- 
ti ereticali in forte polemica con il potere religioso centrale.!6 

L’idea che esistesse una differenza tra la “Società di Diana” 
e i gruppi praticanti la stregoneria, è rintracciabile anche nella 
Summa di Silvestro Prierias (1460/1523), che alla voce Haeresis, 
specifica: 


“le due sette, quella seguace di Diana e quella odierna delle stri- 
gimaghe, concordano quanto a genere: eresia, superstizione e illu- 
sione diabolica, ma differenziano quanto a specie”... 


Esistono quindi i presupposti per tracciare abbastanza niti- 
damente una linea di demarcazione (almeno teorica e non in- 
denne da commistioni) tra quanto è ascrivibile alle pratiche, 
trasudanti paganesimo, dell’orda selvaggia frammista a molte- 
plici intrusioni mitiche e il volo al Sabba, considerato una 
delle specifiche della stregoneria. Che parte della prima tradi 
zione si sia riversata nella seconda appare abbastanza evidente, 
ma nel contesto dello studio della caccia alle streghe, vanno 
analizzate come fenomeni aventi origini diverse. 

Sulla credenza dell’orda infuriata si innesta il mito antico 
della caccia selvaggia, anch'esso influenzato da istanze pagane 
di origine agraria. 

Il culto notturno di Diana-Ecate si pone quindi in diretto 
contrasto con le entità benefiche della luce, sempre rappre- 
sentate dalle divinità cristiane che, all’origine dell’evangeliz- 
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zazione, avevano cancellato, occultato o assorbito e trasforma- 
to, le figure divine del paganesimo.!” 

Le adepte di Satana e i loro maestri, nel ritrovarsi per cele- 
brare i macabri riti, formavano furibondi cortei, caratterizzati 
dal vortice sfrenato della trasgressione e dall’orrore. Questa 
sconvolgente processione consacrata al maligno può essere in 
parte associata alla caccia selvaggia, una sorta di scorribanda 
notturna cui parteciperebbero streghe, orchi e demoni, quasi 
sempre accompagnati da altre creature mostruose. 

Si tratta di una tradizione molto diffusa nel folklore nordico 
cui sono state date diverse interpretazioni: dalle memorie di an- 
tichi e sanguinosi rituali pagani demonizzati dalla Chiesa, fino 
all’abbinamento con il complesso binomio agrario-funebre. 

Il concetto basilare dell’excursus furioso si polverizza e si 
moltiplica in tante diramazioni, creando un’espressione forte- 
mente sincretistica, in cui di fatto si aggiungono altre influen- 
ze mitiche: dall’eco di cortei pagani a sfondo sciamanico alle 
popolari credenze sulla processione delle anime. 

Il motivo dei cortei furibondi, come quello dell’esercito dei 
morti conobbe nel periodo feudale uno sviluppo senza prece- 
denti, il che contribuì a diffonderne l’eco ben oltre i confini 
della mitologia germanica in cui era riposta la sua genesi. Le 
leggende sugli spettri sono numerose e prive di effettivi con- 
torni; il tema delle anime luminose in corteo è un leitmotiv se- 
gnalato nel folklore di molti paesi. 

Ad esempio la divinità nordica Holda (detta anche Perchta) 
spesso sovrapposta a Diana, era alla guida della caccia selvag- 
gia, che di notte seminava il panico tra le genti prudentemen- 
te chiuse in casa. La terribile schiera era costituita da spettri, 
demoni e, naturalmente, da streghe adepte di Satana. 

Nel folklore nordico troviamo una traccia dei cortei not- 
turni al seguito della divina Perchta nelle Perchtenlaufen, mani- 
festazioni rituali in cui sono presenti due gruppi, quello delle 
“Perchte belle” e quello delle “Perchte brutte”, che si affron- 
tano simbolicamente con fruste e bastoni. Forse un residuo 
delle battaglie rituali contadine per la fertilità, in cui è pene- 
trato il mito della divinità femminile malefica vista nei cortei 
notturni.!8 
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Il Nider nel suo Preceptorium divinae legis (1481), nell’elen- 
care coloro che contravvenivano al primo comandamento, po- 
neva quanti credevano al volo con Diana-Erodiade e le donne 
che “nel rapimento dicevano di vedere in quattro momenti (le 
tempora, n.d.a.) le anime del purgatorio e numerosi altri spet- 
tri”.19 

Nel corteo degli spettri, come nel dianaticus, sono quindi in- 
dividuabili alcuni dei motivi che condizionarono la formazio- 
ne del mito del Corteo di Diana posto, per motivazioni diver- 
se, tra le credenze caratterizzanti le accuse rivolte alle streghe. 
Tali accuse erano figlie, anche, della paura di un ritorno al pa- 
ganesimo considerato oscuro e nemico, trasformato dagli an- 
tichi evangelizzatori in un ricettacolo di demoni e divinità pri- 
mitive ormai situate tra le creature di un male forse più antico 
dell’uomo. 

Accanto alla più diffusa immagine del diavolo, posto a capo 
del ludico itinerario sabbatico, si innesta anche la figura della 
divinità femminile, che ribalta la sua proprietà, originariamen- 
te positiva, trasformandosi in un’entità malvagia e perversa. 

A diversi livelli si pensava, infatti, che 


“le donne partecipassero a cavalcate notturne - a volte si parlava di 
cacce selvagge - in compagnia di Diana, la dea romana della fertilità, 
frequentemente associata alla luna e alla morte e spesso identificata 
con Ecate, la dea del mondo sotterraneo e della magia. Nella Ger- 
mania medioevale Diana era spesso rappresentata come Holda o Per- 
chta, una dea che, al pari di Diana, poteva essere al tempo stesso 
terribile e benefica. Anch’essa vergine, come Diana poteva uccidere i 
propri amanti e trasformarli in animali, così Holda poteva guidare 
nel cielo un’orda infuriata di donne morte prematuramente. Quan- 
do Holda si recava nei suoi viaggi notturni sulla terra, tuttavia, aveva 
sempre una funzione benefica. In Francia e in Italia quella credenza 
assumeva normalmente forma di una credenza nelle signore della 
notte, misteriose donne che, sotto la guida di una regina, visitavano 
le case con propositi benefici”.2° 


Nella documentazione epigrafica, Diana appare associata 
anche alle Matres Matronae, un dato molto importante, che di- 
mostra la diffusione della divinità all’interno di un mito, spes- 
so caratterizzato da triadi e influenzato dalla tradizione celtica. 

In effetti, la divinità romana Diana sovrappose a una divi- 
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nità celtica analoga: il ritrovamento nel Delfinato di una tego- 
la (Iv-v secolo d.C.), su cui compaiono l’immagine di una fi- 
gura antropomorfa a cavallo di un animale dotato di corna, e 
la scritta come la crudele Era, ha suggerito l’ipotesi dell’esistenza 
di una dea con caratteristiche riconducibili in parte al mito 
negativo di Diana, così come è stato poi trasformato dal cri- 
stianesimo medievale. 

L’accostamento Hera/Diana, la creazione di Herodiana e la 
sua ulteriore trasformazione in Erodiade (così definita, anche 
se in realtà le descrizioni si rifanno maggiormente alla figura 
di Salomè), sono un interessante documento etimologico 
della mutazione di una figura che mantenne sostanzialmente 
invariati i suoi tratti e divenne, dopo la demonizzazione in 
epoca storica, sinonimo di divinità notturna, elemento cataliz- 
zatore nei rituali pagani sopravvissuti e sprofondati nel diabo- 
lico. 

Va anche segnalato lo scontro diretto tra due miti, da un 
lato quello pagano di Diana e dall’altro quello cristiano di 
Erodiade in cui comunque si intrecciavano tradizioni locali 
(Holda, Abundia, Satia); di fatto, quindi,anche nella credenza 
sulla stregoneria si poneva in rilievo, il contrasto tra due 
mondi che, demonizzati, risultavano molto diversi fra loro. 

Uno tra i primi riferimenti ad Erodiade è rintracciabile 
nelle testimonianze di Raterio da Liegi (890-974), vescovo di 
quella città che affermava: 


“mettono inanzi a tutto Erodiade, l’assassina del Battista di Cristo 
come una regina, anzi, una dea”; 


specificando come la terza parte del mondo le fosse sottomes- 
sa, quasi 


“fosse un premio dell’uccisione del Profeta”. 


Oggi, salvo casi di discussa etimologia, il nome di Diana? 
non è più reperibile nella documentazione folklorica, mentre 
il mito dei cortei degli spettri o credenze analoghe sono anco- 
ra rinvenibili con sorprendente frequenza. Fin dal medioevo, 
queste manifestazioni notturne furono collegate alle streghe, 
ma divennero poi patrimonio della leggenda, creando intorno 
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alla “setta” o “società” in volo verso il sabba un multiforme e 
grottesco esercito, frutto delle paure e degli incubi peggiori. 

Nel Decretum (x1 secolo) di Burcardo di Worms, in cui si ri- 
prendevano in parte le osservazioni dei Libri Sinodali di Regi- 
none di Prum, si avvertivano i confessori che numerose donne 
affermavano di essere costrette a seguire, in alcune notti de- 
putate, turbe di demoni trasformatisi in animali... La congrega 
si concedeva ogni libertà, cercando soprattutto di seminare il 
panico tra la gente con modalità non sempre simili nelle con- 
fessioni, ma generalmente dominate dal potere incontrolla- 
bile di Satana. 


La “Signora del gioco” e la sua coorte 


Nella nutrita messe di materiali sulla stregoneria, costituita 
da documenti processuali, lettere, testimonianze di inquisitori 
e di studiosi dell’epoca delle grandi persecuzioni, troviamo 
frequentemente l’accusa, rivolta alle presunte donne del dia- 
volo, di partecipare al cosiddetto “Buon gioco”. 

In questo senso le testimonianze sono molteplici; ne ripor- 
tiamo una, tra le tante, che raccoglie in modo emblematico al- 
cuni dei punti salienti del “Gioco”: 


“reputano il diavolo essere il signore e dio loro: per cui ogni qual- 
volta si recano a quel raduno che chiamano gioco della buona so- 
cietà, sempre riveriscono il diavolo che appare loro sotto veste 
umana e lo adorano intensamente a testa china come loro vero dio. 
Tutto ciò appare in forma chiarissima grazie alle confessioni di que- 
ste persone ottenute in processi istituiti contro di loro dagli inquisi- 
tori. 

Al raduno o gioco (/udum) queste persone pestifere vanno fisica- 
mente, ben sveglie e pienamente padrone dei propri sensi. E doven- 
dosi recare in luoghi vicini ci vanno a piedi, invitandosi reciproca- 
mente; ma se devono raccogliersi in un gioco lontano, allora vengo- 
no portate dal diavolo. Ma comunque ci vadano, sia a piedi, sia por- 
tate dal diavolo, è cosa vera che realmente e veracemente, e non 
con la fantasia o illusoriamente, rinnegano la fede cattolica, adorano 
il diavolo, calpestano la croce, commettono numerose e nefandissi- 
me oscenità contro il santissimo corpo di Cristo e compiono molte 
altre cose assai spregevoli con lo stesso diavolo, che appare loro sotto 


107 


veste umana e si presenta succubo agli uomini, incubo invece alle 
donne, adattandosi perfettamente in tutto ad ogni appetito di quelle 
persone, per fornir loro un piacere sessuale d’ogni specie”. 


Il “Gioco della buona società”, come viene definito in que- 
sta fonte, in effetti ricalca il motivo noto come Sabba o Sina- 
goga; in pratica, si tratterebbe di uno dei momenti rituali più 
tipici della stregoneria, uno degli angoli più oscuri e orrendi 
di una tradizione trasgressiva che ha dato spazio a molte illa- 
zioni favorendo inoltre l’affermazione di credenze che nulla 
hanno da spartire con la realtà. In effetti, in alcune fonti “io- 
cantur” o “ire ad ludum” sono utilizzati come sinonimo di 
sabba. 

Il “Ludus bonae societatis” va quindi inteso come modo di- 
verso per definire il Sabba? 

Sostanzialmente si potrebbe sposare questa tesi, anche se va 
detto che quell’esperienza rituale molto spesso non era consi- 
derata un’azione votata al male, bensì un momento di solleva- 
zione anche spirituale... 

Nel micro pantheon agropastorale, il contatto con “la buo- 
na Signora” (idea molto spesso associata a Diana, Ecate, Ero- 
diana, Epona, ecc.) assumeva in effetti un ruolo destinato a ri- 
dare ai partecipanti quella collocazione nell’ambiente che le 
regole politico-religiose dominanti avevano allentato e fre- 
quentemente disperso. 

Anche per queste motivazioni la società di Diana raccolse 
intorno a sé aspetti molto eterogenei di miti dell’oscurità, pro- 
venienti dal patrimonio leggendario nordico, dalla cavalcata 
selvaggia alle credenze celtiche sulle fate che portano doni 
agli uomini; dall’universale superstizione che attribuiva agli 
adepti della stregoneria la capacità di trasformarsi in animali, 
alle più oscure pratiche di maleficio. 

In realtà, già il Canon Episcopi non collegava totalmente al 
culto del demonio i “voli” al seguito delle divinità femminili. 

Le donne partecipanti al Gioco, pur essendo riconosciute 
come figlie del pantheon pagano, in effetti erano viste dalla 
Chiesa anche come creature “buone” (forse sarebbe più cor- 
retto definirle “non cattive”), in qualche modo sovrapponibili 
alle fate e alle entità boschive della mitologia popolare. 
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Osservando le fonti medievali, si rileva che le “donnae noctur- 
nae” in realtà eranò generalmente considerate buone, “bonae 
res”, apportatrici di benessere, esseri in cui erano presenti i ri- 
verberi di creature silvestri femminili assorbite nella tradizione 
laica e diventate spesso le ben note fate e ninfe di molte leg- 
gende. 

Nei primi secoli, il cristianesimo considerava chi credeva in 
queste figure vittima delle illusioni diaboliche, ma non per 
questo coinvolto in alcun commercio con Satana. 

In effetti anche nella trattatistica cristiana precedente la 
grande caccia alle streghe, abbiamo concrete testimonianze 
sul ruolo positivo delle buone donne, a cui, secondo una diffu- 
sa ritualità agreste, erano richieste indicazioni e intercessioni. 

Jacopo da Varagine, nella Legenda aurea (xm secolo), riferi- 
sce l’abitudine delle popolazioni nordiche di porre delle of- 
ferte alimentari propiziatrici destinate alle bonis mulieribus che 
avanzavano di notte. 

La testimonianza, posta in relazione all'esperienza pastorale 
di San Germano, ci offre una vivida conferma della persisten- 
za di tradizioni agro-pastorali con qualche riferimento ai culti 
dei morti, ben attestati nel folklore contadino, che a partire 
dalla fine del xrv secolo furono l’humus sul quale si affermò e 
prolificò l’idea del sabba. 

Secondo alcuni interpreti, le donne che di notte, unite in 
corteo, raccoglievano le offerte erano membri di una setta de- 
dita a pratiche popolari connesse alla ritualità delle tempora. 

Definite in modo diverso, nella testimonianza di Gugliel- 
mo d’Alvernia vescovo di Parigi (metà x secolo), le buone 
donne evocanti tradizioni simboliche pagane, erano guidate 
da una “domina Abundia” e si presentavano nelle case in cui vi 
era abbondanza.® 

Ma fu tra il xn e il xm secolo che la “Società di Diana” perse 
la propria “umanità”, restando totalmente priva di aspetti po- 
sitivi; le sue adepte furono così avvicinate alle streghe malvagie 
della tradizione classica, dedite al maleficio e al culto del dia- 
volo.?28 

Possiamo quindi dire che la società di Diana, dopo essere 
stata per molto tempo separata dalla credenza sulle streghe 
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malvagie impegnate a diffondere il male, verso la fine del xn 
secolo si intrecciò ad essa ed entrambe finirono per essere ca- 
ratterizzate da uno stretto e perverso rapporto con il demo- 
nio. 

I loro interventi, così, non furono più segno di un rapporto 
positivo, intessuto intorno al mito della buona “domina ludi”, 
ma espressione di un’attività diabolica condotta con l’inten- 
zione di danneggiare gli uomini. 

Bernardo Rategno da Como, nella sua lunga disquizione 
sulla stregoneria, pose bene in evidenza quanto i principi del 
Canon Episcopi in effetti risultassero abbastanza contraddittori 
e, sulla scia di altri inquisitori, argomentò intorno alla necessità 
di separare la stregoneria dal corteo Diana diretto al “gioco”: 


“ma la predetta setta delle streghe prese a nascere e svilupparsi 
soltanto da centocinquanta anni in qua, come appare da antichi pro- 
cessi condotti dagli inquisitori, che sono conservati a Como negli ar- 
chivi della nostra Inquisizione. Dunque questa setta di streghe non è 
quella che ammette e crede di cavalcare talune bestie al seguito di 
Diana, dea dei pagani, o di Erodiade, secondo quanto dice il Canon 
Episcopi” 


Ecco che la Domina ludi dei primi secoli, per molti versi 
un’entità positiva, fu quindi associata alla divinità pagana 
grondante culti del diavolo, il cui punto di fuga, nell’inter- 
pretazione fortemente demonizzante degli inquisitori, era as- 
segnato alla primitiva Ecate. Questa divinità, venerata in origi- 
ne nel Vicino Oriente, divenne nel mondo classico la Signora 
delle arti magiche; in suo onore si allestivano banchetti nei 
crocevia e per questa sua particolare collocazione era anche 
raffigurata con tre o quattro facce. 

Il suo legame con i crocevia la mise in connessione con gli 
spiriti malvagi, che notoriamente si ritrovavano in tali luoghi 
nelle notti deputate. La sua figura fu sempre più legata al 
male, divenne dea delle ombre evocata nella magia nera. 

Ma nella primitiva Signora in effetti era ben viva l’eco di fi- 
gure femminili sostanzialmente benevole, per molti versi ac- 
comunabili alle Matres Matronae venerate nei boschi e presso le 
fonti, creature che, ancora oggi, non hanno totalmente per- 
duto la loro fisionomia e riaffiorano nel folklore popolare 
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nelle vesti delle faggen tirolesi, delle elfinnen germaniche o 
delle gannes delle Alpi Orientali. 

In uno dei Miracula descritti da Gregorio di Tours, abbiamo 
un'interessante testimonianza di come la memoria tradizio- 
nale delle credenze sulle divinità femminili protettive fòsse 
riutilizzata dagli evangelizzatori per porne in rilievo la matrice 
diabolica e la loro appartenenza all’universo irrazionale del 
paganesimo: 

“c’era una donna di Caliope, unita ad un assassino, che concepì un 
figlio fuori del matrimonio. Quando doveva partorire, soffrì grandi 
dolori, ma non riuscì a dare alla luce la creatura. Disse a sua sorella: 
Va, ti prego e invoca l’aiuto della nostra dea Diana, che abbia pietà di 
me. Infatti viene in soccorso alle partorienti. La sorella fece come le 
fu chiesto e durante la notte apparve la dea sotto forma del diavolo e 
le disse: Perché invochi il mio aiuto, che nulla posso fare per te? Va 
piuttosto dall’apostolo di Dio, Andrea in Achaia, ed egli avrà pietà di 
tua sorella. La donna si alzò e si precipitò dall’apostolo, narrandogli 
tutto. Andrea, senza ritardo, venne in Corinto, alla casa della donna 
sofferente; lo accompagnò il proconsole Lisbio. Quando il beato apo- 
stolo vide la donna torcersi tra gravi dolori, le disse: Soffri giustamen- 
te, perché ti sei sposata in modo peccaminoso e siccome hai concepi- 
to in modo non giusto, devi sostenere dolori intollerabili. Inoltre hai 
chiesto l’aiuto dei demoni, che non possono fornirti nessun’aiuto. 
Credi in Gesù Cristo, Figlio di Dio e partorisci. Nascerà morto però, 
tuo figlio, perché lo concepivi in modo indegno. La donna gli cre- 
dette; dette alla luce un figlio morto e così si liberò dai dolori”.?? 


Secondo la leggenda, le gannes erano molto servizievoli e 
aiutavano i contadini nel lavoro dei campi, insegnando loro 
l’uso delle erbe medicinali, o vari sistemi empirici di cura. 

In molte versioni le gannes della Ladinia sarebbero una de- 
rivazione popolare della vergine celtica Ganna, una fanciulla 
divinizzata e assunta nell’olimpo boschivo del culto druidico. 

Il ritrovamento di iscrizioni con dediche alle Adganae, divi- 
nità tutelari delle acque, tipiche delle zone alpine, ha permes- 
so di postulare una potenziale connessione con il mito delle 
gannes, di cui in effetti ripropongono molte delle caratteristi- 
che più tipiche. 

Sono anche note testimonianze epigrafiche sui gruppi di 
Adganai 
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“abitanti dei villaggi protetti dalle Matronae; la loro citazione nel 
testo dell'iscrizione alle dee evidenzierebbe il loro stretto legame 
con le divinità, in un contesto mirante ad esaltare sia le benefiche at- 
tribuzioni delle Matronae che la devota reverenza delle comunità vi- 
canali (...) Sono molti i nomi di popoli, di tribù, di piccole comunità 
protettrici di quegli stessi popoli, tribù, comunità: ciò giustifica l’ipo- 
tesi che le Adganae fossero le dee protettrici di una comunità locale 
sul cui etnico era stato costruito il nome delle divinità stesse”.28 


Ritornando alla presa di posizione contro le adepte della Si- 
gnora del Gioco, va detto che furono riconosciute apparte- 
nenti ad una setta che non seguiva uno spirito buono e positi- 
vo, ma una creatura malvagia, “radunandosi di notte, per go- 
dersela con il diavolo”... 

Saranno in effetti i demonologi del xv secolo in particolare, 
ad imprimere un'inversione di rotta all’atteggiamento fino ad 
allora assunto dalla Chiesa: da parte loro ci sarà l’intenzione 
di dimostrare la presenza oggettiva del diavolo negli antichi 
riti, ma soprattutto la consapevole partecipazione delle donne 
alla trasgressione cultuale. L'autorità scritturale, corroborata 
dagli articolati esempi agiografici, fu di fatto lo strumento dia- 
lettico per cercare di scorgere le radici della magia perseguita 
dalle streghe, una pratica perversa e diabolica, che a partire 
dal 1398 fu suddivisa in naturale ed eretica. 

Il viaggio al Gioco divenne ben presto volo magico, effet- 
tuato con tutta una serie di strumenti forniti dal diavolo, da 
sempre conoscitore dei segreti per abbattere le regole della 
natura. 

Per esemplificare questo cambiamento di rotta nei con- 
fronti del “gioco” riportiamo due testimonianze, che non 
lasciano dubbi sulla diversa impostazione interpretativa as- 
sunta dagli inquisitori nei confronti delle riunioni in cui le 
“buone donne” si videro trasformate da una sorta di fate, 
eredi delle divinità di natura, in creature pagane asservite al 
demonio. 

La prima è costituita dalla confessione di Pierina de’ Bu- 
gatis, resa nell’aprile 1384 all’inquisitore di Milano Beltra- 
mino di ago la seconda è un’altra deposizione, sem- 
pre della stessa Phquisita, raccolta nel luglio 1390 quando, 
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evidentemente, nella coscienza dei suoi giudici, il concetto di 
Ludus bonae societatis era ormai precipitato nel gorgo del dia- 
naticus. 


“...è detto che tu Pierina, dall’età di sedici anni fino al giorno.di 
quella tua confessione, eri sempre stata al gioco di Diana che voi 
chiamate Erodiade, e che arrivata alla presenza della Signora sempre 
le facesti la riverenza inclinando la testa e salutandola con queste 
parole: Salute a te, signora Oriente, e lei vi rispondeva: State bene, 
brava gente. Dicesti inoltre che al gioco si recano animali d’ogni spe- 
cie tranne asini e volpi, e di uomini ne vanno che sono vivi e che 
sono morti; tra questi ultimi quelli che morirono decapitati o impic- 
cati hanno una grande vergogna e non osano alzare la testa stando 
nella compagnia (...) Dicesti inoltre che la Signora e la sua compa- 
gnia si recano in varie case di diverse persone, e qui mangiano e be- 
vono e si rallegrano molto se trovano case pulite ed ordinate; la Si- 
gnora dà la sua benedizione alla casa. Dicesti poi che voi di questa 
compagnia non nominate Dio, quando vi trovate insieme né quando 
decidete di recarvi alle riunioni. 

Dicesti che la Signora insegna a voi della compagnia i poteri delle 
erbe, e che da i segni che le presentate, vi fa vedere tutte le cose che 
le chiedete riguardo malattie, furti e malefizi. E così vi insegna a 
fare, e trovate che ogni cosa da lei mostrata è la verità 

Dicesti poi che la Signora non vuole che voi facciate sapere in 
giro niente su queste cose, e perciò non ti sei mai confessata quan- 
tunque il prete ti avesse specificatamente interrogata al riguardo; e 
non pensavi che nascondere in confessione tali argomenti fosse pec- 
cato”. 


“Interrogata se quelli della compagnia nominano Dio quando si 
radunano e stanno insieme, risponde di no (...) e neanche Pierina 
ha mai nominato Dio quando si è trovata in quella compagnia o 
quando decideva d’andarci. Ogni volta che aveva intenzione di an- 
dare al Gioco, chiamava lo spirito Lucifellus, il quale veniva sempre da 
lei in forma d’uomo, e parlava con lei e l’istruiva su qualsiasi cosa 
l’interrogasse. : 

Interrogata se lei Pierina si fosse data al demonio, risponde affer- 
mativamente e che in premio e segno di sé le diede un po’ di sangue 
della propria mano destra, un cucchiaio circa, e con questo sangue il 
demonio scrisse che Pierina si dava interamente a lui”. 


Sorreggendosi sui riferimenti evangelici più noti, il volo di 
Gesù sul pinnacolo ad opera di Satana (Mt 4,5-6) e l'episodio 


113 


di Simon Mago (At8,9-24), gli inquisitori del xv secolo ebbero 
nel viaggio verso il luogo del Sabba uno dei punti di forza a so- 
stegno delle accuse da riversare sulle streghe, dando così 
forma ad una repressione con effetti travolgenti: 


“Dimostro che il gioco in ogni sua parte è possibile. Alcuni dicono 
che se il luogo dove avviene il raduno è vicino alle abitazioni dei 
partecipanti questi vi si recano a piedi. Ebbene, ciò è possibile. Se in- 
vece è distante, vengono trasportati dal diavolo. Anche questo è pos- 
sibile: si sa di molte persone trasportate dal diavolo (...) Che i diavoli 
si manifestino come incubi, vale a dire apparendo sotto forma di uo- 
mini che si uniscono alle donne, e succubi, apparendo sotto forma di 
donna e comportandosi come donne nell’atto sessuale è dimostrato 
da molte fonti autorevoli (...) Inoltre, non è impossibile che mangi- 
no, bevano e danzino né che rinneghino la fede, come fanno molti 
cristiani, o adorino il diavolo quasi come Cristo veniva adorato da 
tutti. Se, pertanto, tutte le cose che sono necessarie al gioco e che qui 
vengono compiute sono possibili, con quale impudenza si deve giu- 
dicare tutto ciò impossibile?”.8° 


Secondo il Tartarotti, 


“le povere femminelle di contado non hanno in che occuparsi, né 
come divertirsi, non vivono quasi d’altro che di latte, erbe, castagne, 
legumi ed altri cibi somiglianti, i quali generano sangue rosso, lento, 
producendo sogni orribili e spaventosi (...) Dormendo sembra loro sì 
facilmente di volar per aria e di veder alzarsi temporali con fulmini e 
tempeste. Sono trasportate da gagliarde passioni, come ira, amore, 
invidia (...) 

Sono avvezze a fare poco uso della ragione e molto della fantasia 
(...) Sono timide, maliziose, instabili, curiose, pieghevoli e credule e 
in conseguenza facili ad essere ingannate. Quindi non bisogna me- 
ravigliarsi se sono più soggette al mal d’opinione degli uomini. 
Dove si troveranno cento streghe, sarà difficile scoprire dieci stre- 
goni”. 


Questa riflessione (1749) offre una visione particolarmente 
razionale del mito del volo delle streghe, che sembrerebbe 
correlabile ad un’anomalia della circolazione sanguigna, do- 
vuta ad una dieta poco curata. 

Il tema delle streghe che si spostano in volo, ampiamente 
sfruttato dall’iconografia popolare, occupa una posizione rile- 
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vante e spesso è correlato all’uso di “unguenti e filtri”, appli- 
cati sul corpo o su oggetti utilizzati allo scopo. 

Il fenomeno del volo con l’ausilio di bastoni o scope è en- 
trato a far parte della mitologia della stregoneria, ed è affer- 
mato sia nei documenti inquisitoriali che nella tradizione po 
polare. 

Un interessante esempio dell’associazione bastone-volo 
magico è presente nel rito carnevalesco del “Ballo del basto- 
ne”, che dalla fine del xvm secolo è attestato nelle fonti geno- 
vesi: in pratica si trattava di una sorta di danza sfrenata esegui- 
ta con dichiarati riferimenti sessuali.3! 

Vi possono essere analogie con la simbologia fallica e con il 
suo retaggio peccaminoso, che nella coscienza popolare assu- 
meva intenzioni demoniache. 

A livello cosciente 


“si nomina la verga, il bastone, il pezzo di legno, ma le fantasie in- 
consce intendono l’organo maschile (...) 

Dal latino vga, deriva il francese verva (x11 sec. Roland), l'italiano 
verga con significato di bastoncino e pene. Anche in inglese il signi 
ficato è identico con yard, inglese antico gierd = bastoncino, usato da 
Chaucer per indicare il pene. Da questi esempi possiamo pensare 
che un bastone o un bastoncino diritto oppure una scopa, cioè un 
insieme di verghe per spazzare (=virga) rappresentano l’organo ma- 
schile e che gli strumenti per il volo delle streghe verso il sabba 
(=scopa, bastone, ecc.) abbiano nelle fantasie inconsce popolari un 
carattere sessuale”.82 


È indubbiamente curioso ritrovare nelle credenze dell’Ame- 
rica precolombiana l’uso della scopa da parte delle streghe che, 
nude, dopo essersi cosparse di uno speciale unguento (come le 
streghe occidentali), si recavano in volo alla riunione presiedu- 
ta dalla dea Tlazolteotl o da Tezcatlipoca, alle quali era attribui- 
to il medesimo ufficio della Signora del gioco e delle “dominae 
ludi”, tipiche delle credenze stregonesche medievali.88 

La visione sacrale deviata dalla superstizione e la volontà di 
individuare una “spiegazione” scientifica si amalgamavano 
spesso in una sola dimensione interpretativa, dando corpo a 
letture emblematiche, come quella proposta da Tommaso 
Campanella nel Del senso delle cose e della magia: 
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“e quel che dice Tolomeo della profezia di Giove, Venere e Mer- 
curio e demonoplessia causata dalla Luna e da Mercurio, afflitti il 
giorno da Marte e la notte da Saturno, io provai in alcuni essere 
vero, e vidi cose stupende, ma non per questo credo che siano altro 
che disposizoni inclinanti, perché Giove e Venere, beneficiando 
Mercurio, imprimono spiriti nobili in noi, lucidi e atti a ricever in- 
fluenza divina e visioni angeliche, come disse Origene; e Marte e Sa- 
turno, affliggendo Mercurio e la Luna, che sono delle sensi e del di- 
scorso soprastanti, con influenza naturale (...) vengono a produrre 
spiriti acri o tetre fuliggini, onde le donnicciole, che brutti cibi man- 
giano o di menstruo sangue o di ritenuti escrementi nell’utero per- 
vasi vapori concipeno, si perturbano e rendono atti a ricevere i de- 
moni”.3 


Il discorso quindi, pur non allontanandosi dai parametri di 
un’ interpretatio ancora intrisa di superstizioni e di collegamen- 
ti astrali che trasudano paganesimo, pone sul tavolo l’impor- 
tante questione della visione, dell’esperienza mitica deviata, 
correlata ad uno stato fisico debilitato, favorevolmente dispo- 
sto ad offrire libero spazio alla perversione diabolica. 

Nella sostanza, il volo dovrebbe essere visto, in un'ottica 
più allargata, non solo ristretta al fatto fisico in sé, come espe- 
rienza di uno stato estatico. Questo aspetto del fenomeno era 
comunque già motivo di dibattito tra gli scienziati e i teologi 
coinvolti nella caccia alle streghe, che si interrogavano sulle 
modalità del “viaggio” verso il sabba, compiuto “in somnis” o 
“in corporaliter”... 

Su tale problema molti studiosi, ormai e e dai pre- 
concetti medievali, sostenevano che il viaggio notturno era ef- 
fettuato “lassando nel letto il corpo”; in realtà però si trattava 
di un fantasma creato da Satana per confondere i mariti delle 
streghe... 

Il viaggio dell’anima attraverso il supporto del sogno è una 
delle prerogative di molte religioni estatiche: nell’illusione 
onirica il soggetto può recarsi fuori dal corpo per visitare 
anime e divinità. Le più antiche testimonianze su questa 
forma di viaggio provengono dalla tradizione mesopotamica, 
in cui era il dio del sogno a trasportare il dormiente.86 

La credenza, 
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“si ritrova oggi in Australia oppure fra i Papua Kiwai, nelle Isole 
Figi, nelle culture sciamanistiche in genere, in documenti relativi ai 
processi dell’inquisizione contro le streghe. 

Presso i Kurnai (Australia sud-orientale) si crede che lo spirito 
chiamato Yambo, che è in ogni individuo, lasci il corpo durante il 
sonno, parli con altri spiriti disincarnati e trovi la sua strada verso la 
volta celeste dove si estende il paese degli spiriti”.97 


Nelle isole Trobriand le streghe che volano di notte sono 
chiamate mulukwausi e sono ritenute una sorta di emanazione 
o di doppio, che lascia il corpo della donna durante il sonno 
per recarsi nei luoghi in cui compie i propri riti malvagi. 

Tra la prudenza del Canon Episcopi (x secolo) e la “verità” 
del Congresso notturno delle lammie frequentato, secondo il Tar- 
tarotti (xvi secolo) da “povere femminelle di contado”, ci fu 
tutto un periodo difficile, in cui le adpete della Signora del 
gioco, i cultori di Satana e gli eretici finirono spesso per essere 
vittime di una battaglia combattuta con strumenti inadeguati 
contro il male primigenio. 

Il “Ludus bonae societatis”, a cui partecipavano le “buone 
donne che vanno in giro la notte” e che ritroviamo nelle di- 
chiarazioni rilasciate da molte accusate di stregoneria, non 
può essere solo considerato l’eco di una superstizione e un’in- 
terpretazione del tutto priva di fondamento storico. 

Indubbiamente, è difficile confermare quanto sostiene Mar- 
garet Murray , e cioè che 


“si abbia a che fare con una religione diffusasi all'intero conti 
nente e che contava seguaci in ogni strato sociale, dai più elevati ai 
più umili”.89 

Malgrado ciò, non va scartata l’ipotesi dell’esistenza di sette 
dedite a culti di natura, assolutamente privi di ogni intenzione 
demoniaca. 

Queste sette avrebbero operato al di fuori del culto ufficia- 
le, come depositarie di tradizioni precristiane, profondamente 
radicate nell’humus rituale di genti poco disposte ad abban- 
donare le proprie radici culturali. 

Risulta però difficile approfondire tale aspetto vista la scar- 
sità delle fonti; un’identica difficoltà riguarda lo svolgimento 
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rituale del “Gioco”, in cui erano probabilmente attive persi- 
stenze cultuali di origine pagana, forse connesse ai culti di na- 
tura. 

Accorpando queste tradizioni spontanee al temibile culto 
demoniaco, gli inquisitori devastarono irrimediabilmente so- 
lide esperienze millenarie, forti di un simbolismo cultuale ben 
lontano dall’evocazione del male. 

Tali forme di culto, che potevano anche aver recuperato 
reminiscenze magico-religiose di origine sciamanica, svolge- 
vano un naturale compito sociale, offrendo ai “fedeli” un 
mezzo per uscire dalle regole della realtà imposta e ritrovare 
l’antico equilibrio con il soprannaturale. 

Il Buon Gioco dunque era anche una forma di rivalsa, uno 
strumento per non sentirsi totalmente allontanare dall’antica 
cultura autoctona in cui vibravano millenni di esperienze ma- 
turate secondo i dettami di un ancestrale schema cosmico. 

Uno schema, questo, che molto spesso fu erroneamente 
demonizzato dal cristianesimo medievale, ossessionato dal ter- 
rore di un culto demoniaco spesso frutto di cacciatori di stre- 
ghe, accecati dalla loro stessa presunzione dogmatica. 

Correre al Buon Gioco, nella sua forma più naturale e pri- 
mitiva, aveva il ruolo di restituire ai partecipanti l’eco di un 
tempo mitico in cui gli uomini sapevano ancora discorrere 
con la natura, cogliendo le molteplici sfumature di un uni- 
verso in continua sospensione tra realtà e immaginazione. Un 
universo in cui le streghe molto probabilmente non esistevano 
e il peccato era dominio di una religione ancora incapace di 
rispondere alle istanze di gente semplice, figlia delle proprie 
paure e celata nel gorgo senza fine del mito. 


Da Erodiade alla “Befana” 


Da un sermone di Bernardino da Padova (1423) appren- 
diamo che le “vetulae post Sathanam conversae” si ritrovavano 
“in cursio cum Heroyda in nocte Epiphanie”: oltre a predire la ma- 
lasorte, queste donne erano delle guaritrici che assistevano i 
malati, le partorienti e i bambini colpiti da maleficio. 

In sostanza, nella notte magica dell'Epifania, le donne di 
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Heroyda potevano combattere il male, all’interno del tragitto 
coreutico del “gioco”, conteso tra realtà e finzione e impene- 
trabile alle taglienti indagini degli inquisitori. 

Di certo il legame con la notte dell'Epifania è carico di sug- 
gestioni e si innesta in una realtà simbolica complessa, che hà 
condizionato profondamente il primitivo significato della festa 
della divina natività. 

Clemente Alessandrino ci avverte che la festa oggi nota 
come Epifania in oriente era considerata una rievocazione del 
giorno del battesimo di Cristo. Datazione sorta in seno all’ere- 
sia gnostica, era in seguito diventata, per l’oriente, il ricordo 
oggettivo della Natività e per l’occidente, il momento in cui 
avvenne il simbolico incontro tra i Magi e il Salvatore.# 

Nella tradizione cristiana medievale, la festa divenne “Epi- 
phaneia” (manifestazione), da cui la nostra Epifania... Malgra- 
do i molti toni folklorici assunti, la festa non perse il proprio 
solido rapporto con il sacro, continuando a rappresentare il 
segno di quel giorno e l’inizio di quella vocazione per cui non 
solo nella Giudea ma in tutto il mondo si sarebbe predicato il 
Vangelo. 

Dando comunque per scontato che liturgicamente e stori- 
camente le notti di Natale e dell’Epifania costituiscono di fatto 
l’identica festa solstiziale, con diversificazioni tra la Chiesa 
orientale e quella occidentale, va comunque sottolineata l’in- 
solita antropomorfizzazione dell’antica Epiphaneia. 

Infatti la nostra Befana occidentale è in genere una vecchia 
contrassegnata da attributi tipici (abbigliamento, capacità di 
volare sulla scopa, accesso alle case attraverso il camino, ecc.), 
che la correlano al più diffuso stereotipo della strega. 

Ma questo personaggio è travolto da una profonda con- 
traddizione: se da un lato è di aspetto temibile, in linea con il 
tempus terribile caratterizzante le notti del periodo tra capo- 
danno e l’Epifania (in cui i morti ritornano in terra, si se- 
gnalano prodigi di diverso tipo, certe persone, ma anche ani- 
mali, possono conoscere il futuro, ecc.), dall’altro è dispen- 
satore di doni collocati nelle calze appese al camino (allego- 
ria della cornucopia?). Ad esso si lega anche il tema del car- 
bone, lasciato in abbondanza nelle calze dei bambini meno 
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buoni e in misura minore in quelle dei più ligi (nel tema del 
carbone sono forse da individuare i riflessi dei rituali e delle 
credenze apotropaiche connessi al ceppo e alle sue ceneri?). 

Certamente la Befana presenta un aspetto complesso, la 
sua figura è segnata da tutta una serie di connotati che sfug- 
gono ad una collocazione precisa e pertanto la rendono si- 
tuabile in sospensione tra positivo e negativo, tra pagano e 
cristianizzato. 

Nella tradizione cristiana popolare, la Befana mostra due 
aspetti precisi: è l’anziana donna con i doni e il carbone che i 
bambini attendono come ultima parentesi ludica prima della 
fine della festa (“l’Epifania tutte le feste si porta via”... recita 
un vecchio proverbio), ma è anche la “vecia”, la “donaza”, la 
“stria” arsa sul falò solstiziale. 

La dicotomia benefica/malefica si fa nitidissima e si rivela 
‘ancora una volta in tutta la sua tortuosa complessità simbolica. 
In alcune località italiane, in occasione della festa dell’Epifa- 
nia, nella catasta accesa in piazza veniva lanciata la “vecia”: un 
pupazzo che in qualche modo diventava un capro espiatorio, 
oggetto in cui si concentrava tutta la negatività di una società 
intenzionata ad espellere il male attraverso il simbolismo 
dell'uccisione rituale. 

Nell’immaginario popolare, con la distruzione della vec- 
chia si intendeva forse rappresentare la fine di tutti i mali del 
vecchio anno (si pensi all’abitudine di lanciare, a Capodanno, 
dei vecchi oggetti in strada); nella sua rappresentazione così 
demonizzabile, ben si prestava a diventare l'emblema del ne- 
gativo sacrificato al Sol Invictus, paradigma della luce positiva- 
mente proiettata sul futuro. 

“Segare” o “bruciare” la vecchia sono pratighe rituali che al- 
cuni interpreti hanno connesso al mito di donna-albero, 
dando per scontato un effettivo contatto, ma soprattutto una 
continuità, tra le numerose espressioni pagane intessute in- 
torno alla simbologia femminile e la persistenza laica della 
Befana. 

Chiamata anche Marantega (che si ritiene una volgarizza- 
zione di mater antiqua) l’anziana Befana è considerata inoltre 
una trasformazione del mito della madre primigenia, la figura 
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femminile che nel corso dell’evoluzione religiosa umana ha 
visto mutare il proprio aspetto e soprattutto la propria matrice 
simbolica, prima connessa alla fertilità e poi relegata tra le en- 
tità cotnie.# 

Il discorso è naturalmente più ampio e va a situarsi in quel 
filone di studi che da tempo intendono rivelare, alla base delle 
tradizioni a sfondo religioso aventi per il soggetto principale 
una figura femminile, un substrato precristiano, articolato in- 
torno al diffuso mito delle antiche matres.4 

Anche la credenza degli animali parlanti nella stalla è ba- 
sata su un profondo simbolismo, che trova la propria estrin- 
secazione nella convivenza tra il substrato pagano e una soli- 
da presenza cristiana. Quest'ultima è data dalla figura di 
Sant'Antonio abate, posto accanto agli animali domestici in 
tante immaginette collocate sulle porte delle stalle e diventato 
di fatto il loro protettore, recuperando però una tradizione 
più antica. 

Naturalmente 

“la credenza che in quella notte (quella dell'Epifania, n.d.a.) le 
bestie parlino, presuppone l’intervento di un interlocutore delle be- 
stie. Interlocutore dotato di poteri soprannaturali, non solo perché 
possiede la facoltà di dare parola umana alle bestie, ma perché può 
trarre vendetta inviando la sventura a colui che trascurando le bestie, 
ne ha offeso il protettore. Il terrore della divinità vendicativa non si 
dileguò quando al nume pagano subentrò il Santo abate” .49 


In aree di cultura celtica, dove la cristianizzazione ha più 
profondamente operato per abbattere le reminiscenze paga- 
ne, si credeva addirittura che mucche e buoi si inginocchias- 
sero per venerare il Salvatore neonato.# 

Interessante l’ipotesi del Calvetti, che collega l'identità del 
dio pagano, sostituito dal patrono cristiano, alla dea celtica 
Epona, protettrice dei cavalli e delle stalle,il cui nome derive- 
rebbe dal gallico epo, cavallo. 

Il culto di queste divinità si attestò anche in seno alla reli- 
gione romana, come peraltro risulta da numerose fonti lati- 
ne, e trovò una notevole affermazione nei territori delle pro- 
vince centro-settentrionali d’Europa. 

In genere Epona era raffigurata su un cavallo o posta ac- 
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canto a dei cavalli, con vari oggetti simbolici; in area gallo-ro- 
mana era anche assimilata a Cerere. 

La presenza della divinità collocata in un’apposita aedicula 
nelle stalle, come ricorda Apuleio, con l’incarico di protegge- 
re gli animali da malattie e da influenze negative, trovò una 
concreta corrispondenza nell’effigie di Sant'Antonio situata 
in epoca cristiana, nell’identica posizione. 

Molto interessante è anche l’interpretatio romana della Diana 
paganorum dea, che fu accostata alla dea celtica Epona; così la 
divinità pagana femminile, immaginata e poi raffigurata sem- 
pre a cavallo di animali lanciati al galoppo, espressione più 
concreta della demonizzazione cristiana del culto precedente, 
deve essere intesa come una rilettura 


“di Epona o di qualche sua equivalente locale (...) Ora, le più an- 
tiche testimonianze sulla cavalcata di Diana provengono da Prum, da 
Worms, da Treviri, ossia da una zona in cui è stata rinvenuta una 
gran quantità di raffigurazioni di Epona, a cavallo o accanto ad uno 
o più cavalli”.49 


La connessione tra Diana ed Epona suggerisce alcuni lega- 
mi simbolici di indubbio interesse, che pongono su un identi- 
co livello la divinità pagana demonizzata dal cristianesimo e le 
entità benefiche rimaste vive nella cultura popolare, i cui 
aspetti positivi sono confluiti , fra l’altro, nel mito della Befa- 
na. 

In epoca altomedievale, Epona fu anche assimilata a Hera, 
divinità celtica cui sono state dedicate iscrizioni rinvenute in 
Svizzera e in Gallia Cisalpina. 

In Hera, Era o Haerecura 


“l’antico nucleo funerario che è stato individuato nell'omonima 
Hera greca raffiorava in maniera duratura. Ancora al principio del 
'400 i contadini del Palatinato credevano che una divinità di nome 
Hera, portatrice di abbondanza, vagasse volando durante i dodici 
giorni tra Natale e Epifania”.50 


La volontà esorcizzante ecclesiastica e la paura del popolo 
condussero al definitivo smantellamento di ogni memoria re- 
ligiosa precedente, che perse il proprio legame con il pan- 
theon naturalistico per sprofondare nei più oscuri antri degli 
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inferi. La paura del popolo, oltre ad essere alimentata da mo- 
tivazioni sociologiche di diverso tipo, era influenzata dall’ano- 
malia morfologica di certi luoghi, spesso “inquinati” da pre- 
senze ritenute negative (circoli di pietra, ex altari pagani, 
ecc.), dall’accusa diretta della Chiesa, che correlava al diavolo 
ogni forma rituale precristiana, e dalla necessità collettiva di 
individuare un’origine soprannaturale ai disagi degli uomini. 

Diana, Hera e l’ibrida Erodiade divennero quindi protago- 
niste di un culto totalmente rovesciato, pervaso dal demonia- 
co e colmo di malefiche potenzialità. I grandi poteri alteranti 
dell’oscura signora del corteo notturno passarono quindi alle 
meno regali, ma certamente più concrete streghe contadine. 
Donne semplici e forse un po’ violente, artefici di sortilegi e 
conoscitrici delle regole di una farmacopea naif, che ancora 
oggi, dove l’eco della cultura metropolitana non è giunta, 
sono una chiara conferma della persistenza di un mondo mi- 
tico colmo di mistero. 


1 E. Balure, Capitularia regum francorum, Parigi 1967, raccoglie il canone 
nella sezione “Fragmenta Capitularium” sotto il titolo “De sortilegis et sortia- 
riis” e collocandolo tra i frammenti dei capitolari di Ludovico II (867). 

Secondo il Nulli (/ processi delle streghe, Torino 1939) il Canon Episcopi sì ri- 
farebbe al De Spiritu et anima dello Pseudo Agostino e in seguito fu ripetuto 
da Burcardo di Worms, Decretum gratiani (1140). Nel Decreto, Diana è anche 
chiamata Holda, che “cavalca la notte su certe bestie in compagnia di demoni 
trasformati in donne”. Holda però è un adattamento locale e di norma sono i 
nomi di Diana ed Erodiade a prevalere. 

2 “Ci si chiede se la setta delle streghe sia quella di cui parla così diffusa- 
mente il Canon Episcopi. Rispondo che no (sebbene, come quella, si raduni in 
alcuni luoghi) e lo desumo dal modo di credere e di agire. Quanto al crede- 
re, quella setta riteneva anzitutto che una donna - supponi Diana o Erodiade 
- si fosse trasformata in dea e che per conseguenza avesse un che di divino; : 
condariamente che tale setta fosse chiamata e portata su delle bestie al servi- 
zio di una qualche dea; terzo che una creatura fosse trasformata in altra crea- 
id esempio un uomo in cane, da altri che non fosse il vero Dio. Questi 
spetti si trovano nel Canon, assieme ad un quarto, che cioè tale dea fosse 
uno spirito buono: tutti e quattro questi aspetti militano contro la fede e ap- 
paiono nel Canon. Ora, la setta delle streghe si stacca da questi quattro aspet- 
n quanto non aderisce ad uno solo di essi. Lo spirito che appare alle stre- 
ghe è il diavolo, nemico di Dio: gli si sottomettono per piacere o per dispe- 
razione, Per conseguenza non è una creatura umana trasformata in divinità e 
una dea buona; né le streghe sono chiamate al servizio di una qualche dea o 
creatura trasformata in divinità, e tantomeno si tratta di uno spirito buono. 
Le due sette si trovano comunque accomunate nel credere che avviene cor- 
poralmente quanto accade in spirito, vale a dire nell'immaginazione o nei 
soli sensi, quanto al modo di agire invece si differenziano. La prima setta non 
rinnega la croce o dispr le cose sacre, come fa quella delle streghe, anche 
se tutte e due si radunano la notte per godersela col diavolo. Quindi questa 
setta delle streghe, non è quella di cui parla il Canon”, Silvestro Prierias 
(1450-1523), Summa Syluestrina, cfr. voci: “Haeresis; Maleficium”; Superstitio. 

8 “Si veda ad esempio il Canon al punto in cui dice che non si può am- 
mettere che alcune scellerate, pervertite da Satana e sedotte dalle illusioni e 
dalle seduzioni diaboliche, credano e sostengano di andarsene nottetempo 
con la dea pagana Diana o con Erodiade e con una moltitudine innumere- 
vole di altre donne, cavalcando certe bestie, percorrendo lunghe distanze 
grazie al silenzio della notte e obbedendo in tutto e per tutto a questa dea 
come ad una padrona. I ministri di Dio devono quindi predicare al popolo 
che tutto questo è completamente falso e che simili fantasmi sono imposti 
alla mente dei fedeli non dallo spirito di Dio, ma dallo spirito maligno. Infat- 
ti lo stesso Satana assume diverse fattezze e sembianze e, ingannando con i 
sogni l’anima che tiene prigioniera, la induce a ogni sorta di deviazione”, H. 
Institor (Kramer) - J. Sprenger, Malleus maleficarum, a cura di A. Verdiglione, 
Venezia 1977, pag. 191. 
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4 Du Cange, Gloss. mediae et inf. lat. 

5 Spicilegium veterum aliquot scriptorum, citato da G. Bonomo, Caccia alle 
streghe, Palermo 1959. 

6 Gregorio di Tours, De miraculis Sancti Martini, IV, 36. 

? Liutprando, Liber de rebus gestis Ottonis Magni imp. 

8 _S. Abbiati - A. Agnoletto - M.R. Lazzati, La stregoneria. Diavoli, streghe, in- 
quisitori dal Trecento al Settecento, Milano 1982, pag. 22. Andrea Alciato (1492- 
1550), nei Parergon libri ( i primi volumi furono stampati a Basilea nel 1538), 
sottolineava: “vengono tributati onori a Erodiade e a Diana: queste donne in 
verità si consacrano al demonio stesso: uguale è infatti l’immagine. E si dice 
di Diana nella poesia di Virgilio: Diana guida le danze etc., o di Erodiade: 
Danzò in pubblico”, cfr. Eneide I, 496; Mt 14, 6. 

9. Si conoscono anche tradizioni che collocano le vicende della stregone- 
ria (sabba, riunioni magiche, ecc.) in pieno giorno, quando a guidare il grup 
po era un certo “daemonium meridianum”, figura inquietante di cui si ha già 
notizia nella cultura veterotestamentaria (891,5). Questa creatura “altri non 
è se non l’antichissima Empusa, uno dei tanti spiriti infernali minori identifi- 
cata da alcuni scrittori cristiani con la ben più nota, soprattutto sotto l'aspetto 
stregonesco, Diana”, S. Abbiati - A. Agnoletto - M.R. Lazzati, Op. Cit., pag. 278. 

10 G. Tartarotti, Del Congresso notturno delle Lammie, Venezia (Rovereto) 
1749. 

11 Bartolomeo Spina (1476-1546), De Strigibus. Il nome Sibilla pare fc 
corrente tra le adepte del diavolo: un caso spesso citato riguarda la sentenza 
emessa dall’Inquisitore milanese (1390) contro una certa Sibilla Zanni, giu- 
stiziata come strega, cfr. G. Bonomo, Op. Cit.; L. Muraro, La signora del gioco, 
Milano 1976. 

12 Jean Vineti nel Tractatus contra daemonum invocatores compilatus per sacrae 
theologiae professorem fratem Iohannem Vineti ordinis Praedicatorum inquisitorem 
apostolicum Carcassonae (Parigi 1483), partendo dalla sua formazione scolasti- 
ca e applicando le speculazioni tomistiche alla problematica della stregone- 
ria, pone in rilievo l’autenticità del volo delle streghe. Viene però evidenziato 
il ruolo fondamentale svolto dai diavoli, i principali autori del fenomeno, 
che avrebbero trasferito le streghe da un luogo all’altro, come il patrimonio 
scritturale parrebbe dimostrare: “può un angelo, per sua virtù naturale, tra- 
sportare fisicamente un uomo da un luogo ad un altro? Un angelo, buono o 
cattivo se Dio lo permette, può per sua naturale virtù trasportare corporal- 
mente un uomo da un luogo ad un altro, ed anche portarlo molto distante. 
Infatti, secondo Tommaso (Sum. Theol., 1,110, n.d.a.), la natura inferiore entra 
a contatto con la natura superiore con quanto ha di più alto. Ora, la natura 
materiale è al di sotto della natura spirituale. Ebbene, tra tutti i moti del 
corpo, il più perfetto è il moto locale, come è dimostrato in Aristotele (Py 
sic., VII,5, n.d.a.), e questo poiché un corpo, in quanto mobile di moto locale, 
non ha una potenzialità intrinseca, ma soltanto estrinseca: è in potenza al 
luogo. Ecco perché anche i filosofi ammisero che i corpi superiori vengono 
mossi localmente da sostanze spirituali. Da ciò vediamo che l’anima muove il 
corpo in maniera primaria e principale secondo il luogo. E se qualcuno af- 
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e ri- 


ferma che il moto con cui l’anima muove il corpo a sé naturalmente unito è 
differente dal moto provocato dall’angelo a cui non può essere unito in 
corpo materiale, risponde Tommaso (Sum. Theol., I, 110, n.d.a.) affermando 
che gli angeli hanno una virtù meno ristretta di quella dell’anima. Infatti, la 
virtù motrice dell’anima si restringe al corpo ad essa unito, che essa vivifica e 
mediante il quale può muovere gli altri corpi. Invece, la virtù dell’angelo 
non è ristretta ad un corpo determinato, per questo può muovere di moto lo- 
cale corpi estranei. E ciò risulta chiaro in Daniele (14,33-39, n.d.a.), dove così 
si afferma: Si trovava allora in Giudea il profeta Abacuc, il quale aveva fatto 
una minestra e spezzato il pane in un recipiente e andava a portarlo nel 
campo dei mietitori. L'angelo del Signore gli disse: Porta questo cibo a Da- 
niele, in Babilonia nella fossa dei leoni. Allora l'angelo del Signore lo prese 
per i capelli e con la velocità del vento lo trasportò in Babilonia e lo posò 
sull'orlo della fossa dei leoni (...) In seguito l'angelo del Signore riportò su- 
bito Abacuc nel luogo di prima. 

E se qualcuno afferma che soltanto un angelo buono e non uno cattivo 
può compiere le azioni sopraddette, quel tale va contro la verità evangelica. 
Infatti, nel IV capitolo di Mateo (4,5-6, n.d.a.) così si legge: Allora il diavolo 
portò Gesù a Gerusalemme, la città santa, e lo pose sul pinnacolo del tempio. 

E il diavolo lo portò su una montagna molto alta e gli mostrò tutti i regni 
del mondo. 

Anche Simon Mago, come viene narrato degli Atti degli Apostoli (8,9-24, 
n.d.a.), nel giorno stabilito salì sul Campidoglio e cominciò a volare, ma 
mentre si sollevava dalla rupe il popolo cominciò ad ammirarlo e a venerarlo 
e molti dicevano che era la potenza divina e non umana a farlo volare con il 
corpo in cielo e che Cristo non aveva compiuto nulla di simile. Allora Pietro, 
pregando tra le lacrime disse: Vi scongiuro, in nome di Gesù, angeli di Satana 
che lo trasportate, lasciatelo. 

E subito, alla voce di Pietro, lasciato dai diavoli, Simon Mago precipitò e 
spezzatosi le gambe poco dopo morì. Da questi episodi appare evidente che 
gli angeli e anche i diavoli possono trasportare fisicamente gli uomini da un 
luogo ad un altro. Perciò, come risulta chiaro, ci si deve attenere alle inten- 
zioni e confessioni di coloro che affermano di essere trasportati dai diavoli da 
un luogo ad un altro, non solo di notte, ma anche di giorno, a meno che non 
si opponga qualcosa in contrario”. 

18 A. Tostato in An homines aliquando portentur a diabolo per diversa loca, 
commenta il fenomeno del presunto volo delle streghe ed è contenuto in 
Commentaria in Primam Partem Matthaei, Venezia 1501-1503. L’interpretazione 
diabolica del volo, effettuato con l'ausilio di mezzi magici forniti dai demoni, 
è reperibile anche nel Compendium Maleficarum di Francesco Maria Guazzo 
(1640): “un’altra cosa che io ritengo essere verissima è che talvolta le streghe 
sono realmente trasportate dal demonio da un luogo all’altro sopra un ca- 
prone o un altro animale fantastico e prendono parte alle scellerate riunioni. 
Questa è opinione assai diffusa tra i teologi ed i giureconsulti di Italia e Spa- 
gna e tra i cattolici di Germania. Questo pensano moltissimi altri. Occorre 
però sapere che prima di andare alla riunione ungono sé o qualche parte del 
corpo con un unguento fatto di varie cose, spesso con unguento di bambini 
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uccisi. E così unte, si fanno trasportare da un bastone di legno, da scope, da 
una canna, da un forcone. Talvolta usano un toro, un capro o un cane, tal- 
volta vanno alle riunioni a piedi, quando il luogo non è distante”, Libro I, 
XII 

14 N. Jacquier, Flagellum haereticorum fascinariorum, 1458, pubblicato a Fran- 
coforte nel 1581. 

15 Bernardo Rategno da Como, De Strigiis, 1510. 

16 “È tuttavia da rilevare che fin dal secolo XI coesistevano nella credenza 
popolare la società di Diana o di Erodiade, che di notte cavalcando animali si 
spostava rapidissima librandosi a volo, e certe compagnie di donne che, all’in- 
saputa dei loro mariti, si allontanavano in corpo e in spirito dalle loro case, e, 
passando attraverso le porte sbarrate, si introducevano nelle case altrui, ucci- 
devano gli ignari inquilini specialmente i bambini, ne cuocevano e mangia- 
vano i corpi che in ultimo restituivano in vita (...) La loro orribile attività, a 
cominciare dal momento iniziale quando si levano dal letto dove riposano ac- 
canto ai loro mariti ignari, ed escono di casa in gran segreto, è all'opposto di 
quella svolta dalla società di Diana. Si tratta di gente pericolosissima che uc- 
cide senza usare armi per cibarsi della carne delle vittime e, ricomposte le 
sbranate membra, mette al posto del cuore materie vili per ridare a quei 
corpi, in virtù di un arcano potere negato ad altri esseri viventi, una vita fitti- 
zia. 

Queste megere sono già sul cammino della stregoneria, quale sarà intesa 
nel secolo XV e nei successivi, ma Burcardo alla loro avanzata oppone ben 
deboli ostacoli: quei penitenti che diranno al loro confessore di credere in 
questi racconti, dovranno fare, per sette Quaresime, penitenza a pane ed 

G. Bonomo, Op. Cit., pag. 32-33. 

1? “La società di Diana finisce per raccogliere intorno a sé, come un enig- 
matico magnete, aspetti eterogenei di miti, accomunati dall’appartenenza al 
mondo dell’oscurità, del non-logos. Leggende germaniche, quali quella della 
Wilde Jagdt, la cavalcata selvaggia nel cielo di esseri vendicativi e sfrenati o 
quella delle Walkirie, geni psicagoghi femminili che conducono in cielo 
l’anima dei guerrieri, si fondono a credenze celtiche come quella delle fate 
che portano doni agli uomini; a mitologemi del folklore universale come 
nel caso degli stregoni che si trasformano in animali; sopravvivenze del 
mondo greco-latino, rivissute in prima persona dalla patristica e dalla pietà 
popolare cristiana, soprattutto la paura dei demoni che nell’horror vacui ro- 
mano-cristiano devono popolare le solitudini delle campagne e delle notti si- 
lenziose”, F. Troncarelli, Le streghe, Roma 1983, pag. 21. 

18 “Tracce di questa schermaglia rituale tra le due schiere di Perchte, le 
belle e le brutte, sono state riscontrate nella penisola balcanica: e, secondo 
un’ardita e controversa ipotesi, tali tradizioni, nate nel Medio Oriente, si sa- 
rebbero diffuse nell'Europa centrale durante i primi secoli dell'era cristiana, 
proprio attraverso la penisola balcanica”, C. Ginzburg, / benandanti. Stregoneria 
e culti agrari tra Cinquecento e Seicento, Torino 1966, pag. 89. Secondo alcuni in- 
terpreti, la lotta tra le Perchte belle e quelle brutte sarebbe l’eco del caos che 
si svolgeva a Babilonia ogni inzio dell’anno, quando si celebravano le feste in 
onore del dio Marduk. Da segnalare anche gli oggettivi riferimenti alla tradi- 
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zione della cacciata dell’inverno, che nel folklore occidentale ha assunto 
connotazioni diverse, modificando personaggi e situazioni. 

19 J. Nider, Praeceptorium divini legis, Basilea 1481. Il tema del viaggio di al- 
cune donne, in particolare nelle notti delle tempora, è molto antico e fre- 
quente, “esso risulta sempre connesso strettamente con il mito dei viaggi 
notturni delle schiere di donne guidate da Abundia - Satia - Diana - Perchta, e 
quindi con quello della caccia selvaggia, o esercito furioso. Questa stessa con- 
nessione ritorna, al principio del °500 nelle prediche trasburghesi di Geiler 
von Raisersberg, raccolte sotto il titolo Die Emeis. In esse, Geiler menziona, 
dopo le streghe e coloro che affermano di recarsi la notte da Fraw Fenus, 
cioè Venere, le donne che durante le quattro tempora cadono in un deliquio 
che le rende insensibili a punture o scottature, finchè, rinvenute, raccontano 
ciò che hanno visto affermando di essere state in cielo e parlando di oggetti 
rubati o nascosti (...) In particolare durante le tempora di Natale, che sono le 
sante di tutte, appare, secondo la credenza popolare l’esercito furioso, 
formato da coloro che sono morti prima del tempo come per esempio i sol- 
dati periti in battaglia, che sono costretti a vagare finché non sia trascorso il 
periodo che dovevano trascorre sulla terra”, C. Ginzburg, Op. Cit., 1966, pagg. 
68-69. 

20 B.P. Levack, Caccia alle streghe, Bari 1988, pagg. 49-50. 

21 Praeloquiorum Libri, in Patrologia Latina, a cura di J.P. Migne, 136, col. 
157. 

22 Cfr. C. Ginzburg, Storia notturna. Una decifrazione del sabba, Torino 1989. 

23 Bernardo Rategno da Como, De Strigiîs (1505-1510). 

2 Cfr. L. Muraro, La Signora del gioco, Milano 1976. 

2 Riportato in G. Bonomo, Op. Cit. 

26 Una prima presa di posizione è presente nel Polycraticus sive De nugis cu- 
rialium et vestigiis philosophorum di Giovanni di Salisbury, 1120-1180. 

2? Cfr. B. Krusch, Gregorii episcopi Turonensis Miracula et opera, Hannoverae 
1885; J. Grimm, Deutsche Mythologie, Gutersloh 1835. 

28 F. Landucci Gattinoni, Un culto celtico nella Gallia C Zisalpina, Milano 1986, 
pag. 48. “Presso a Domremy c'è un albero; lo chiamano l’albero delle Dame, 
0 l'albero delle Fate, a volte; accanto c’è una fonte. Ho inteso dire che i ma- 
lati vanno là a bere e ad attingere acqua, per ottenere la salute. Questo, io 
stessa l'ho visto. Ma se guariscano 0 no questo non saprei dirlo! Ho anche in- 
teso raccontare che i malati, quando possono alzarsi, vanno a passeggiare vi- 
cino all’albero”, /7 processo di condanna di Giovanna d'Arco, a cura di R. Ourcel, 
Bologna 1959, pag. 36. 

2 “Una donna processata dall’Inquisizione milanese nel 1390 per aver as- 
serito di far parte della società di Diana dichiara che la dea accompagnata 
dalle seguaci gira la notte per le case, soprattutto quelle dei ricchi, mangian- 
do e bevendo: e allorché la compagnia si imbatte in dimore ben spazzate e 
ordinate, Diana impartisce la sua benedizione augurale. In Baviera, invece, ri- 
troviamo, quasi due secoli dopo, il nome di Abonde, presentato però, signifi- 
cativamente, come sinonimo di Perchta: il Thesaurus pauperum, composto nel 
1468, condanna infatti la superstizione idolatra di coloro che lasciano la 
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notte cibi e bevande bene in vista per Habundia e Satia, 0, come dice il po- 
polo, Fraw Percht e il suo seguito, sperando di ottenere abbondanza e ric- 
chezza. La stessa pratica superstiziosa di offrire in determinati giorni sale, cibi 
e bevande a Perchta alias domine habundie, era stata registrata e condannata 
pochi decenni prima, nel 1439, da Thomas Ebendorfer von Haselbach nel 
suo trattato De decem praeceptis”, C. Ginzburg, Op. Cit., 1966, pagg. 65-66. 

8° Girolamo Visconti, Lamiarum sive striarum opusculum, 1478. 

81 Cfr. P.L. Levati, / dogi di Genova e vita genovese. Feste e costumi genovesi, Ge- 
nova 1913. 

8° G. Delfino - A. Schmuckher, Stregoneria, magia, credenze e superstizioni a 
Genova e in Liguria, Firenze 1983, pagg. 60-61. 

L'origine della credenza del volo potrebbe essere riconducibile all’epoca 

in riferimento al mito delle donne che si trasformavano in gufi 0 stri- 
gae e che mangiavano i bambini. 

Cfr]. Marquès-Rivière, Amudettes, talismans et pantacles dans les traditions 
orientales et occidentales, Parigi 1938. 

34 T. Campanella, Del senso delle cose e della magia, Francoforte 1620. 

85 Cfr. J. Bodin, De la demonomania des Sorciers, 1580; H. Boguet, Discorus des 
Sorciers, 1601. 

# Cfr. A.L. Oppenheim, “Sogni profetici nell'Antico vicino Oriente”, in 
AA.VV., Il sogno e la civiltà umana, Bari 1966. 

#7 A. Seppilli, Poesia e magia, Torino 1962, pag. 51. 

88 “Si radunano tutt'intorno alla casa dove viveva il morto e cercano di en- 
trarvi. In passato, quando il cadavere era esposto in mezzo al villaggio in una 
fossa coperta a metà, le mulukwausi solevano raccogliersi sugli alberi che sta- 
vano dentro e intorno al villaggio. Quando il corpo era portato nella fossa 
per essere seppellito veniva usata la magia per respingere le mulukwausi”, 
B. Malinowski, Magia, scienza e religione, Roma 1976, pag. 103. 

89 Cfr. M. Murray, Le streghe nell'Europa occidentale, Milano 1978. 

4° S. Bernardino da Siena, Le prediche volgari, a cura di GC. Cannarozzi, Fi- 
renze 1958. 

41 In questa caratteristica delle “vetule” di Erodiade, possono essere scorte 
alcune connessioni con i rituali dei Benandanti friulani, che nei loro conve- 
gni, raggiunti cavalcando lepri, gatti e altri animali, combattevano contro le 
streghe. La loro vittoria avrebbe garantito un raccolto abbondante, in caso 
contrario ci sarebbe stata carestia. Inoltre, i Benandanti si dichiaravano ca- 
paci di ostacolare i malefici delle streghe e di curare le vittime delle fatture 
(cfr. C. Ginzburg, Op. , Torino 1966). 

42 Il 6 gennaio “era la data egizia del solstizio invernale nella quale si fe- 
steggiava il nuovo sole (...) poi la festa venne adottata dalle chiese orientali 
purificata degli elementi gnostici: sicché si trasformò nella quadruplice cele- 
brazione della nascita di Cristo, dell’adorazione dei Magi, del suo battesimo e 
del primo miracolo di Cana”, A. Cattabiani, Calendario, Milano 1988, pag. 
108. In Egitto nella notte del 5 gennaio, si celebrava la nascita del dio Eone 
dalla vergine Kore: il rito prevedeva una processione con l’immagine di un 
bambino lungo il Nilo; inoltre il corteo raccoglieva dal fiume acqua che si 
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zione della cacciata dell’inverno, che nel folklore occidentale ha assunto 
connotazioni diverse, modificando personaggi e situazioni. 

19 J. Nider, Praeceptorium divini legis, Basilea 1481. Il tema del viaggio di al- 
cune donne, in particolare nelle notti delle tempora, è molto antico e fre- 
quente, “esso risulta sempre connesso strettamente con il mito dei viaggi 
notturni delle schiere di donne guidate da Abundia - Satia - Diana - Perchta, e 
quindi con quello della caccia selvaggia, o esercito furioso. Questa stessa con- 
nessione ritorna, al principio del ’500 nelle prediche trasburghesi di Geiler 
von Kaisersberg, raccolte sotto il titolo Die Emeis. In esse, Geiler menziona, 
dopo le streghe e coloro che affermano di recarsi la notte da Fraw Fenus, 
cioè Venere, le donne che durante le quattro tempora cadono in un deliquio 
che le rende insensibili a punture o scottature, finchè, rinvenute, raccontano 
ciò che hanno visto affermando di essere state in cielo e parlando di oggetti 
rubati o nascosti (...) In particolare durante le tempora di Natale, che sono le 
più sante di tutte, appare, secondo la credenza popolare l’esercito furioso, 
formato da coloro che sono morti prima del tempo come per esempio i sol- 
dati periti in battaglia, che sono costretti a vagare finché non sia trascorso il 
periodo che dovevano trascorre sulla terra”, C. Ginzburg, Op. Cit., 1966, pagg. 
68-69. 

20 B.P. Levack, Caccia alle streghe, Bari 1988, pagg. 49-50. 

21 Praeloquiorum Libri, in Patrologia Latina, a cura di J.P. Migne, 136, col. 
157. 

2 Cfr. C. Ginzburg, Storia nottuma. Una decifrazione del sabba, Torino 1989. 

23 Bernardo Rategno da Como, De Strigiis (1505-1510). 

24 Cfr. L. Muraro, La Signora del gioco, Milano 1976. 

25 Riportato in G, Bonomo, Op. Cit. 

2 Una prima presa di posizione è presente nel Polycraticus sive De nugis cu- 
rialium et vestigiis philosophorum di Giovanni di Salisbury, 1120-1180. 

2" Cfr. B. Krusch, Gregori episcopi Turonensis Miracula et opera, Hannoverae 
1885; J. Grimm, Deutsche Mythologie, Gutersloh 1835. 

28 F. Landucci Gattinoni, Un culto celtico nella Gallia Cisalpina, Milano 1986, 
pag. 48. “Presso a Domremy c'è un albero; lo chiamano l'albero delle Dame, 
o l'albero delle Fate, a volte; accanto c’è una fonte. Ho inteso dire che i ma- 
lati vanno là a bere e ad attingere acqua, per ottenere la salute. Questo, io 
stessa l'ho visto. Ma se guariscano o no questo non saprei dirlo! Ho anche in- 
teso raccontare che i malati, quando possono alzarsi, vanno a passeggiare vi- 
cino all'albero”, // processo di condanna di Giovanna d'Arco, a cura di R. Ourcel, 
Bologna 1959, pag. 36. 

2 “Una donna processata dall’Inquisizione milanese nel 1390 per aver as- 
serito di far parte della società di Diana dichiara che la dea accompagnata 
dalle seguaci gira la notte per le case, soprattutto quelle dei ricchi, mangian- 
do e bevendo: e allorché la compagnia si imbatte in dimore ben spazzate e 
ordinate, Diana impartisce la sua benedizione augurale. In Baviera, invece, ri- 
troviamo, quasi due secoli dopo, il nome di Abonde, presentato però, signifi- 
cativamente, come sinonimo di Perchta: il Yhesaurus pauperum, composto nel 
1468, condanna infatti la superstizione idolatra di coloro che lasciano la 
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notte cibi e bevande bene in vista per Habundia e Satia, o, come dice il po- 
polo, Fraw Percht e il suo seguito, sperando di ottenere abbondanza e ric- 
chezza. La stessa pratica superstiziosa di offrire in determinati giorni sale, cibi 
e bevande a Perchta alias domine habundie, era stata registrata e condannata 
pochi decenni prima, nel 1439, da Thomas Ebendorfer von Haselbach nel 
suo trattato De decem praeceptis”, C. Ginzburg, Op. Cit., 1966, pagg. 65-66. 

8° Girolamo Visconti, Lamiarum sive striarum opusculum, 1478. 

81 Cfr. P.L. Levati, / dogi di Genova e vita genovese. Feste e costumi genovesi, Ge- 
nova 1913. 

8 G. Delfino - A. Schmuckher, Stregoneria, magia, credenze e superstizioni a 
Genova e in Liguria, Firenze 1983, pagg. 60-61. 

L'origine della credenza del volo potrebbe essere riconducibile all’epoca 
classica, in riferimento al mito delle donne che si trasformavano in gufi o stri- 
gae e che mangiavano i bambini. 

8 Cfr.J. Marquès-Rivière, Amulettes, talismans et pantacles dans les traditions 
orientales et occidentales, Parigi 1938. 

84 T. Campanella, Del senso delle cose e della magia, Francoforte 1620. 

#5 Cfr. J. Bodin, De la demonomania des Sorciers, 1580; H. Boguet, Discorus des 
Sorciers, 1601. 

#6 Cfr. A.L. Oppenheim, “Sogni profetici nell'Antico vicino Oriente”, in 
AA.VV., Il sogno e la civiltà umana, Bari 1966. 

57 A. Seppilli, Poesia e magia, Torino 1962, pag. 51. 

#8 “Si radunano tutt'intorno alla casa dove viveva il morto e cercano di en- 
trarvi. In passato, quando il cadavere era esposto in mezzo al villaggio in una 
fossa coperta a metà, le mulukwausi solevano raccogliersi sugli alberi che st: 
vano dentro e intorno al villaggio. Quando il corpo era portato nella fc 
per essere seppellito veniva usata la magia per respingere le mulukwausi”, 
B. Malinowski, Magia, scienza e religione, Roma 1976, pag. 103. 

8° Cfr. M. Murray, Le streghe nell'Europa occidentale, Milano 1978. 

4° S. Bernardino da Siena, Le prediche volgari, a cura di C. Cannarozzi, 
renze 1958. 

41 In questa caratteristica delle “vetule@ di Erodiade, possono essere scorte 
alcune connessioni con i rituali dei Benandanti friulani, che nei loro conve- 
gni, raggiunti cavalcando lepri, gatti e altri animali, combattevano contro le 
streghe. La loro vittoria avrebbe garantito un raccolto abbondante, in caso 
contrario ci sarebbe stata carestia. Inoltre, i Benandanti si dichiaravano ca- 
paci di ostacolare i malefici delle streghe e di curare le vittime delle fatture 
(cfr. C. Ginzburg, Op. Cit., Torino 1966). 

42 Il 6 gennaio “era la data egizia del solstizio invernale nella quale si fe- 
steggiava il nuovo sole (...) poi la festa venne adottata dalle chiese orientali 
purificata degli elementi gnostici: sicché si trasformò nella quadruplice cele- 
brazione della nascita di Cristo, dell’adorazione dei Magi, del suo battesimo e 
del primo miracolo di Cana”, A. Cattabiani, Calendario, Milano 1988, pag. 
108. In Egitto nella notte del 5 gennaio, si celebrava la nascita del dio Eone 
dalla vergine Kore: il rito prevedeva una processione con l’immagine di un 
bambino lungo il Nilo; inoltre il corteo raccoglieva dal fiume acqua che si sa- 
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rebbe, per via soprannaturale, trasformata in vino. Cfr. O. Giordano, Religio- 
sità popolare nell'Alto Medio Evo, Bari 1969. 

43 In alcune regioni, come Romagna e Veneto, la Befana “vien chiamata 
Pasquetta con allusione alla Pasqua come massima festa del nuovo ciclo an- 
nuale, di cui l'Epifania è la prima manifestazione”, P. Toschi, Le origini del tea- 
tro italiano, Torino 1955, pag. 29. 

44 “Dato per ammesso che una pluralità di antiche tradizioni sia confluita 
nella vecchia, un contributo determinante alla formazione di tale personag- 
gio va attribuito alle antiche Matres, 0 Matrae, o Matrone. Tra le popolazioni 
pagane centrooccidentali dell'impero romano, declinando i sistemi delle re- 
ligioni nazionali, si andarono diffondendo i culti verso le Matres, più simili a 
Lares familiari e a Geni loci che a grandi divinità. Immagini e dediche alle ma- 
tres sono state rilevate nelle antiche province galliche, ispaniche, britanni- 
che, nella Germania renana e nella Gallia Cisalpina. Rappresentate a gruppi 
di due o più figure, hanno sulle ginocchia comnucopié, patere, c li frutta, 
ovvero piccoli avvolti in fasce. Secondo Beda tra i Britanni e i Sassoni del- 
l'isola, la festa delle dee madri - Modraniht; id est Matrum noctem - aveva luogo 
nel primo e nel secondo ju/ corrispondenti ai mesi di dicembre e di gennaio. 
Alcuni attributi e presunte funzioni di Epona l’assimilano alle Matres. È inol- 
tre indicativo che come per la Modraniht brita ‘a, la festa di Epona si ce- 
lebrasse verso il finire dell’anno: il 18 dicembre secondo Duvbal; attorno al 
24 secondo De Vries”, A. Calvetti, “Riti propiziatori nelle stalle della Valle Pa- 
dana”, in Lares, gennaio-marzo 1974. 

45 A. Calvetti, Op. Cit. 

46 “Il riconoscimento di capacità sovraumane per certi animali è tale 
anche quando in essi non vi è alcun attributo tendente ad antropomorfizzar: 
li. Gli animali che possono interpretare il futuro, dare consigli, svelare segre 
ti e formulare profezie, sono una costante nella tradizione popolare. Tuttavia, 
pur attribuendo a certi animali una saggezza sovraumana, la tradizione po- 
polare tende a ridurre al minimo la differenza tra l’uomo e l’animale (a) Le 
leggende dei santi contengono molte storie che illustrano il pio comporta- 
mento di animali con propensioni verso la religione”, S. Thompson, La fiaba 
nella tradizione popolare, Milano 1967, pag. 345. 

4? Il più antico riferimento è rintracciabile in Giovenale (Satire, VIII,155): 
“giura che la sola Epona è effigiata sulle stalle odorose”; Apuleio (Metamorfosi, 
1II,27) ricorda l’aedicula situata nelle stalle in cui era posta la raffigurazione 
della dea; Minuccio Felice (Octavianus, XXVII,7) conferma lo stretto rappor- 
to esitente tra la divinità equina e la pastoriza: “avete reso sacri con la vostra 
Epona voi e tutti gli asini nella stalla”. 

48 Secondo quanto riportato da Plinio (Nat.Hist., XIX,10) una testa equina 
posta su un palo ai lati di un campo o di un pascolo aveva il ruolo di proteg- 
gere da ogni sventura l’area che risentiva dei benefici influssi del simbolo. 
Come è noto tradizioni di questo genere sono ampiamente diffuse in molte 
culture con varianti correlate alle diverse realtà etniche (cfr. G. Vidossi, Saggi 
e scritti minori sul folklore, Torino 1960). 

4° C. Ginzburg, Op. Git., 1989, pag. 62. 

5° C. Ginzburg, Op. Cit., 1989, pag. 81. 
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È noto che tra le principali accuse rivolte alle streghe euro- 
pee, il cosiddetto sabba (0 sinagoga), con il volo notturno e la 
metamorfosi in animale, occupava una posizione fondamen- 
tale nell’iter trasgressivo a cui le donne del diavolo riconosce- 
vano un’importante funzione evocativa. i 

Il sabba era considerato il culmine della ritualità caratteriz- 
zante la stregoneria, uno strano amalgama di componenti ete- 
rogenee, collegabili al culto pagano, all’orgia, al banchetto e 
alle danze sfrenate: tutte espressioni del male e del peccato, 
che naturalmente esasperavano l’aspetto diabolico della stre- 
goneria. 

Nella raccolta di accuse contro le streghe, molte sono e- 
spressamente riferite al sabba e offrono una nitida panorami 
ca degli atteggiamenti mentali stereotipati presenti nella co- 
scienza giuridica degli inquisitori. : 

Va comunque osservato che spesso le credenze furono ali- 
mentate dalla malafede locale e dall’ignoranza: elementi che 
acquisivano un potere condizionante notevole quando si amal- 
gamavano ad una distorta visione del teocentrismo proposto 
dagli inquisitori, sempre alla ricerca di una “prova” fondamen- 
tale del legame tra le streghe e Satana. 

Le descrizioni della diabolica riunione notturna, molto 
spesso frutto di un’immaginazione perversa degli accusatori o 
della follia delle accusate, sono numerose e ben documentate: 
in genere sono caratterizzate da una serie di motivi ricorrenti, 
in cui prevalgono il culto simbolico al signore del male, il ban- 
chetto, l’orgia e la consacrazione a Satana. 
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Una delle descrizioni più antiche del sabba ci giunge dalla 
bolla Vox in Rama di Gregorio x (13 giugno 1233), in cui sono 
posti in evidenza alcuni aspetti tipici della riunione diabolica, 
che di fatto saranno ampiamente documentati anche nelle 
descrizioni dal x1v al xvIl secolo: 


“poi si siedono tutti a banchettare e quando si alzano dopo aver fi- 
nito, da una specie di statua che di solito si erge nel luogo di queste 
riunioni, emerge un gatto nero, grande come un cane di taglia 
media, che viene avanti camminando all’indietro e con la coda eret- 
ta. Il nuovo adepto, sempre per primo, lo bacia sulle parti posteriori, 
poi fanno lo stesso il capo e tutti gli altri, ognuno osservando il pro- 
prio turno: ma solo quelli che lo hanno meritato. Agli altri, cioè a 
quelli che non sono considerati degni di questo onore, lo stesso mae- 
stro di cerimonia augura loro la pace. Quando ritornano al loro 
posto rimangono in silenzio per qualche istante con la testa rivolta 
verso il gatto. Poi, il maestro dice: Perdonaci. 

Lo stesso ripete quello che segue e il terzo aggiunge: Lo sappia- 
mo, signore. Il quarto conclude: Dobbiamo ubbidire (...) Tutti gli 
anni, a Pasqua, essi ricevono il corpo del Signore dalle mani del sa- 
cerdote, lo portano in bocca e lo gettano tra le immondizie per re- 
care offesa al Salvatore. Questi uomini, i più miserabili, bestemmiano 
contro il Re dei cieli e nella loro pazzia dicono che il Signore dei 
cieli ha operato da malvagio gettando Lucifero nell’abisso. Gli sven- 
turati credono nel demonio, dicono che egli è creatore di tutti i 
corpi celesti e che, nei tempi futuri dopo la caduta del Signore, ri- 
tornerà alla sua gloria. Per mezzo di lui e con lui, non altrimenti, spe- 
rano di raggiungere la felicità eterna e invitano a non fare ciò che 
piace a Dio, ma ciò che a Lui dispiace”.! 


Una chiave di lettura sufficientemente obiettiva per analiz- 
zare con lucidità il fenomeno sabba, all’interno delle tante 
problematiche socio-antropologiche caratterizzanti la strego- 
neria, è fornita dall'indagine tendente a valutare il collega- 
mento tra i rituali sabbatici e gli epigoni di culti pre- e para- 
cristiani, presenti in forma diversa nelle pratiche magico-dia- 
boliche attribuite alle streghe. 

In realtà, osservando in panoramica la documentazione 
nota, molto spesso non si può fare a mano di constatare che 
numerose espressioni, ascrivibili all’eterogeneo corpus dei 
culti popolari intrisi di reminiscenze pagane, subirono un ef- 
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fettivo mutamento sotto la pressione dell’Inquisizione, cari- 
candosi di connotati sovrapponibili alla nozione tradizionale 
di stregoneria.? 

Indubbiamente, pur avvertendo la necessità di segnalare 
una concreta connessione tra echi di culti pagani, superstizio- 
ni popolari, rituali agricoli e il principio base del sabba, non si 
deve neppure pensare che ogni culto di fertilità si sia trasfor- 
mato, o sia stato considerato alla stregua di una setta segreta 
con scopi sovversivi e votati alla totale distruzione. Per evitare 
confusioni interpretative, l’Eliade osserva: 


“è ben vero che dall’ottavo secolo in poi magia e superstizione po- 
polare furono progressivamente assimilate alla stregoneria e la stre- 
goneria all’eresia (...) e se le streghe erano accusate invariabilmente, 
al pari degli eretici, di pratiche orgiastiche, si deve però tenere conto 
delle loro stesse dichiarazioni, non sempre estorte sotto torture, se- 
condo le quali i bambini nati da queste orgie venivano sacrificati e di- 
vorati nei loro raduni segreti”.8 


Il problema è quindi complesso: con la bolla Summis Deside- 
rantes Affectibus si intervenne contro la stregoneria in modo 
più sistematico, ma non fu effettuata alcuna separazione che 
permettesse alla cultura folklorica a sfondo magico di sfuggire 
alla generalizzazione demoniaca. 

Due tendenze si sovrapposero, si fusero in una sola forma 
simbolica, strutturata su una base rituale che molte volte pre- 
sentava aspetti comuni. Ma ricercare la primitiva dicotomia è 
oggi molto difficile, in particolare quando le tracce correlabili 
ai culti popolari sono così scarse da imporre al ricercatore un 
metodo di indagine che può fornire solo delle teorie, con te- 
nui risvolti sul piano pratico. 

Inoltre, la ricerca è resa più complicata dalla possibile tra- 
sformazione subita da certi culti agrari, travolti da istanze in- 
terne, originate dall’infiltrazione delle pratiche demoniache. 

In effetti ogni manifestazione rituale non cristiana poteva 
trovare una collocazione specifica all’interno del concetto ge- 
neralizzato di sabba, riflettendo nel suo svolgersi aspetti spesso 
del tutto estranei, prodotti da una cultura ancora non allinea- 
ta ai dogmatismi vigenti. 

L'idea che vi fossero adoratori di Satana in grado di dispor- 
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re di un potere soprannaturale straordinario è ampiamente 
rintracciabile nelle raccolte degli atti di processi intentati con- 
tro le streghe fino al xvi secolo. 

I praticanti erano quindi considerati adoratori del demo- 
nio, schiavi del male: nelle loro manifestazioni cultuali non si 
cercava di scorgere il segno una tradizione “altra”, ma solo gli 
estremi di pratiche malvage votate a Satana. In effetti, questo 
era di certo il modo più rapido per cancellare, con rigore 
oscurantista, quanto si sottraeva alla religione dominante. 

Nel caso del rituale sabbatico, a cui si accedeva attraverso 
un percorso iniziatico tipico di qualunque altra setta, gli adep- 
ti del diavolo acquisivano vari poteri determinanti per le loro 
attività diaboliche; venivano inoltre praticati sacrifici, che ser- 
vivano in parte per ingraziarsi il signore del male. 

Su tutti i partecipanti era impresso il cosiddetto signum dia- 
bolicum, che avrebbe contraddistinto quanti si erano votati al 
diavolo dichiarandosi disposti ad esercitare il suo potere. Quel 
terribile segno, forse una reminiscenza dell’apocalittico 666 
impresso sugli schiavi della bestia, fu affannosamente ricercato 
dai cacciatori di streghe sui corpi martoriati di povere vitti- 
me, spesso ingiustamente accusate di essere andate in volo al 
luogo del sabba... 


Il rito, la danza, il male 


Ritrovarsi alla riunione sabbatica non era solo un modo per 
commettere azioni contro il dio dei cristiani, ma aveva anche 
un ruolo rituale con cui, attraverso un iter abbastanza stereo- 
tipato, le streghe potevano consacrarsi a Satana ed acquisire i 
poteri con i quali infierire sul genere umano.4 

Il sabba era quindi l’orgia collettiva, “culto comunitario 
della nuova religione diabolica”,5 che permetteva di visualiz- 
zare chiaramente l’uscita dai canoni della civiltà, da parte 
delle adepte di Satana conservatrici degli errori del paganesi- 
mo. 

Il sabba, di chiara derivazione dal shabbath ebraico (ma chia- 
mato anche sinagoga), non corrispondeva più al ludum in cui 
improbabili “Signore Oriente” celebravano i loro rituali di na- 
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tura: con l’affermarsi della caccia alle streghe, in quelle riu- 
nioni era il diavolo ad essere considerato il punto focale di ce- 
lebrazioni consacrate al male e alla sua attuazione. 


“Il Diavolo presiede la riunione e siede su un trono, sotto spoglie 
terrificanti di capro o di cane. Si avvicinano a lui per adorarlo, non 
sempre nel medesimo modo, ma talvolta in atto di supplica con le gi- 
nocchia piegate, talvolta stando di spalle, talvolta con le gambe levate 
in alto, e col capo piegato all'indietro in modo che il mento sia volto 
verso il cielo. Poi gli offrono candele nere come la pece o ombelichi 
di bambini e in segno di omaggio gli baciano l’ano (...) l’ora stabilita 
per il notturno incontro è quel lasso di tempo che precede la mezza- 
notte di una o due ore, di gran lunga il più adatto e opportuno non 
soltanto a quelle riunioni, ma a qualsiasi manifestazione demoniaca 
(...) In quelle riunioni notturne convergono numerose folle di ambo 
i sessi, ma il numero delle donne (...) è di gran lunga maggiore di 
quello degli uomini (...) Lì vi sono mense imbandite, vi prendono 
posto e incominciano a mangiare i cibi che il Demonio fornisce o 
quelli che ciascuno ha portato (...) Ai banchetti seguono danze corali 
che consistono in giri da compiersi sempre verso sinistra; e mentre le 
nostre danze hanno come scopo quello del divertimento, queste 
danze in tre tempi non generano altro che fatica noia e tormenti pe- 
nosissimi (...) Ogni banchetto viene benedetto dal Diavolo con pa- 
role blasfeme con le quali Belzebù viene dichiarato colui che crea, dà 
e conserva tutte le cose. E con la stessa formula recitano il ringrazia- 
mento dopo il pasto. Dopo il banchetto, ogni Demone prende per 
mano la discepola che ha in custodia - tutte le cose avvengono se- 
condo un rito assurdo - si volgono le spalle e tenendosi per mano in 
cerchio, scuotono il capo come fanno i pazzi, e danzano spesso te- 
nendo in mano le candele che avevano usato in precedenza per ado- 
rare il Demonio. Cantano oscenissimi canti in onore del Demonio, al 
ritmo di un timpano o di una zampogna suonata da qualcuno seduto 
su un ramo biforcato, e i demoni e i loro fedeli si mescolano sozza- 
mente”.5 


Così, ancora nei primi anni del xVII secolo, Fra Francesco 
Maria Guazzo, demonologo caro a Federico Borromeo, de- 
scriveva il momento centrale del sabba, recuperando un cor- 
pus di visioni, testimonianze e credenze che avevano caratte- 
rizzato l'ampia documentazione sulle riunione delle streghe. 

Tale tipologia ha quindi condizionato in modo notevole le 
tradizioni e l'iconografia che, come è noto, hanno attinto da 
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stereotipi come quello descritto dal Guazzo per alimentare 
versioni in cui la matrice leggendaria ha sublimato la compo- 
nente storica. 

È importante sottolineare che già nel xv secolo il sabba ap- 
pariva ben separato da altre forme rituali di origine pagana, 
quali, ad esempio, i generici cortei di Diana, assai diffusi in 
varie aree dell’occidente cristiano. AI sabba si dirigevano solo 
gli adepti del diavolo: nel gorgo rituale dominato dall’altera- 
zione di ogni rigore religioso e dal sacrilegio, si celebrava il 
diavolo, mentre si estingueva ogni contatto con la precedente 
compagnia di Diana ampiamente diffusa dal Canon Episcopi: 


“Invece, in questa setta o sinagoga di stregoni, confluiscono non 
solo donne, ma uomini, e, ciò che è peggio, anche ecclesiastici e re- 
ligiosi che si intrattengono e parlano con i diavoli che appaiono loro 
percettibilmente sotto varie sembianze, e dai quali si fanno chiamare 
con i propri nomi e li adorano e venerano in ginocchio, offrendo 
loro baci, riconoscendoli come signori e maestri e rinnegando la 
fede cattolica e i suoi misteri. I diavoli stessi promettono loro prote- 
zione ed aiuti quando vengono invocati e, in seguito, dopo essere 
stati invocati, appaiono loro, ora di giorno in diversi luoghi, ora nella 
sinagoga, e sovente li favoriscono ad un solo cenno ed offrono loro 
veleni ed elementi atti a diffondere i malefici. Spesso, queste materie 
venefiche sono trovate e viste da altri”.? 


Dal demone, le donne partecipanti al sabba avevano polveri 
e unguenti, che oltre ad essere utilizzati per acquisire il potere 
di trasformarsi in bestia o volare, permettevano anche di ucci- 
dere uomini e animali, o danneggiare campi e coltivazioni. 

L'azione distruttiva non era soltanto effettuabile attraverso 
la mediazione di uno strumento magico (polvere, unguento), 
ma spesso avveniva con l’ausilio di poteri magici acquisiti dal 
demonio. Emblematico il caso della credenza sulla capacità 
delle streghe di causare artificialmente temporali e grandina- 
te: una tra le grandi paure dei contadini, che guardavano con 
sospetto chi, per motivi diversi, dimostrava una particolare 
sensibilità nel percepire le mutazioni metereologiche. 

L'origine della credenza va ricercata a monte, ad esempio 
nell’inquieto interrogativo sulle possibilità del diavolo di in- 
fluenzare le condizioni naturali causando tempeste, terremoti, 
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valanghe, ecc. Tale quesito fu motivo di profonde dispute teo- 
logiche e di dotte disquisizioni scientifiche e religiose. Ma la 
presenza di demoni situati quasi in sospensione tra la terra e il 
cielo, capaci di condizionare gli eventi naturali, fu accettata 
fin dall’origine del cristianesimo: a queste entità maligne fa ri 
ferimento Paolo, risentendo di una certa tradizione astrologi- 
ca del vicino Oriente.8 

Con Tommaso d'Aquino si ebbe una più nitida definizione 
del potere dei diavoli capaci di influenzare le condizioni at 
mosferiche.? Nella Summa Theologica egli riconosce ai diavoli 
due sedi, una nell’inferno, luogo di punizione, e l’altra nel- 
l’aria, dalla quale possono danneggiare gli uomini: “daemones 
in hoc aere caliginoso sunt ad nostrum exercitum” (1,64,4). 

Già a partire dal IX secolo, la Chiesa dovette inoltre far fron- 
te alla credenza popolare che riconosceva non solo al diavolo, 
ma anche alle streghe, la capacità di determinare tempeste, 
temporali, ecc. 

In occidente la credenza potrebbe aver avuto origine nella 
tradizione che attribuiva ai druidi la capacità di suscitare tem- 
peste e temporali: ma siamo a livello di supposizione, difficile 
da verificare vista la scarsità di fonti,!° 

Nel testo medievale più caratteristico su questa diffusa cre- 
denza, il Liber contra insulsam opinionem de grandine et tonitruis di 
Agobardo di Lione (t 840), ogni fenomeno, sia esso dovuto al- 
le streghe o al diavolo, è ritenuto possibile solo “per praeceptum 
dei”. . 

Agobardo considerava i tempestari frutto di una sciocca su- 
perstizione, sopravvissuta attraverso la penetrazione incon- 
trollata di elementi pagani all’interno della tradizione popo- 
lare. 

Originariamente il vescovo lionese, andando contro cor- 
rente, non vedeva nell’azione dei tempestari l’effetto di una 
forza magica controllata da demoni, o tantomeno da uomini: 
solo Dio ha il potere di controllare la natura. 

Secondo Agobardo, 


“in queste regioni quasi tutti gli uomini, nobili o no, cittadini o 
contadini, vecchi e giovani, ritengono che la folgore e il tuono pos- 
sano obbedire al comando degli uomini (...) dicono in effetti quan- 
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do sentono il tuono e vedono la folgore: Aura levatitia est. Se poi si 
chiede loro che cosa significhi aura levatitia, confessano, con vergo- 
gna e a volte con rimorso, oppure fiduciosamente, come nel caso 
degli ignoranti, che folgore e tuono sono scatenati da incantesimi di 
uomini detti tempestarii, e che perciò si dice Levatitiam auram” 11 


Malgrado le equilibrate valutazioni ecclesiastiche (ad esem- 
pio i Decretalia di Burcardo di Worms) "2 nella cultura contadi- 
na la credenza trovò sempre una solida affermazione, diven- 
tando quasi un sistema necessario per visualizzare un possibile 
capro espiatorio, a cui ascrivere l’origine dei mali che si ab- 
battevano sulla comunità. 

Nel Malleus maleficarum si considerava che le tempeste cau- 
sate dalle streghe fossero punizioni mandate agli uomini at- 
traverso la mediazione dei diavoli, sorta di carnefici per i pec- 
catori: 


“le sventure che accadono nel mondo, quasi per nostra richiesta, 
Dio ce le infligge mediante i diavoli quasi in funzione di carnefici”.18 


Ma questo era possibile solo se Dio lo permetteva, come 
specificava anche il Nider, che rifacendosi all’autorità vetero- 
testamentaria (specificatamente la vicenda di Giobbe)!4 affer- 
mava: 


“senza alcun dubbio possono (le streghe, n.d.a.) procurare ful- 
mini, grandine e simili cose, ma solo se Dio lo consente”.!5 


Per abbattere il potere del male erano in uso “formule anti- 
tempestarie”: aspersione di acqua benedetta, a cui si aggiun- 
gevano processioni e rogazioni per fugare gli spiriti immondi 
ed erranti, allontanare ogni nefasta potenza del diavolo, ster- 
minare i fantasmi e le minacce diaboliche.!9 

Ma il punto centrale dell’incontro sabbatico non era costi- 
tuito solo dalla distribuzione di poteri, effettuata dal diavolo ai 
propri adepti dopo averne constatato l’affidabilità. Infatti, 
sono numerosi gli aspetti che possono essere visti come motivi 
caratterizzanti, ricomponibili all’interno di un ipotetico iter ri- 
tuale scandito da fasi definite. Obiettivamente risulta abba- 
stanza complesso pretendere di individuare nel sabba, attra- 
verso le testimonianze a noi note, una sorta di percorso rituale 
(per alcuni aspetti iniziatico), che potrebbe far pensare ad un 
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cerimoniale consacrato al culto del diavolo con momenti sim- 
bolici precisi. Tutto questo, evidentemente, presupporrebbe la 
collocazione della stregoneria in un ambito organizzato se- 
condo regole interne, il che appare abbastanza difficile da 
ipotizzare sulla scorta delle fonti a noi note. i 

Pur presentando caratteristiche comuni, la stregoneria non 
può essere ascritta ad un’unica setta, operante su un territorio 
molto vasto. Gli elementi ricorrenti reperibili nelle fonti sul 
sabba, vanno sostanzialmente intesi come parti simboliche di 
rituali la cui interpretazione è stata assai condizionata da pre- 
concetti e luoghi comuni, insiti nella cultura colpevolizzante 
degli accusatori e degli inquisitori. 

Osservando i tanti capi di accusa presenti nei processi di 
stregoneria, notiamo che la fenomenologia del sabba, così 


come appare nelle testimonianze, propone alcuni motivi ri- 
correnti: 


a) al sabba accorreva un numero rilevante di adepti; 

b) il luogo del ritrovo poteva essere un’area caratteristica 
del sito in cui il processo di svolgeva, oppure un luogo diabo- 
lico per eccellenza (ad esempio il noce di Benevento): in ogni 
caso la distanza non era considerata un parametro condizio- 
nante; 

c) nel luogo del sabba si ballava e si cantava; 

d) nel corso della riunione si svolgevano anche dei ban- 
chetti; 

e) gli animali rubati nelle stalle e utilizzati per i banchetti, 
in alcuni casi erano resuscitati da chi dirigeva l’iter rituale; 

f) potevano svolgersi orge; 

g) alcuni aspetti delle azioni simboliche del sabba sembre- 
rebbero correlabili ad una sorta di sacrificio rituale; 

h) frequentemente i neonati rapiti erano uccisi e in alcuni 
casi mangiati; 

i) in queste riunioni si tenevano le “sinagoghe”, che spesso 
testimoni e accusate isolavano dal generico sabba. Pertanto 
sembrerebbe che la sinagoga fosse una parte del sabba, ma va 
detto che in certi casi i termini erano utilizzati come sinonimi; 

1) al sabba si svolgeva anche una sorta di parodia della 
messa in cui i demoni predicavano il peccato; 
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m) le streghe ricevevano dal diavolo filtri, polveri e un- 
guenti per i loro malefici; 

n) le streghe offrivano ai diavoli dei doni;!7 

o) il fatto che quanti partecipavano al sabba in alcuni casi 
fossero riconosciuti come “società” o “setta” tenderebbe a far 
ipotizzare l’esistenza di una certa organizzazione del gruppo. 


Questi naturalmente sono solo alcuni dei temi che ricorro- 
no con maggiore frequenza, in quanto ogni singolo docu- 
mento sulla stregoneria ne offre altri, spesso con intonazioni 
specifiche atte a definire con maggiore nitidezza alcune carat- 
teristiche di un mito locale. 

Infatti non è da sottovalutare, all’interno dell’analisi antro- 
pologica, una lettura tendente ad evidenziare l'impegno col- 
lettivo di individuare un capro espiatorio connesso alle pre- 
messe demonizzanti dell’inquisizione; ma non vanno neppure 
ignorate le connessioni con il sostrato mitico locale che cerca- 
va dei mezzi storici per interpretare l’indefinibile linguaggio 
della leggenda. 

I luoghi dell’incontro diabolico erano spesso caratterizzati 
da aspetti geomorfologici molto particolari, che di fatto ren- 
devano ulteriormente “negativa” l’aura formatasi intorno a 
certi siti. Località come il “ballo delle streghe”, il “piano del 
diavolo”, la “roccia dei demoni”, ricorrenti nella toponomasti- 
ca popolare, potrebbero forse essere considerate le ultime 
tracce di antiche credenze sul sabba, oggi decantate al solo li- 
vello della leggenda. 

AI sabba le streghe ballavano con il diavolo al suono di una 
musica che, stando alle confessioni, era caratterizzata da un 
suono sordo, diverso da quello tradizionale: 


“ballavano et el diabolo sonava. Et ibi el diabolo le brazava a una a 
una (...) el diabolo sono al ballo con una piva el bal regolete (tipo di 
danza in tondo in cui i ballerini si tenevano per mano cantando, 
n.d.a.) et fanno (i diavoli, n.d.a.) voze sordengne, sordengne”; 

“e così fecero all'amore con esso (il diavolo, n.d.a.) nei luoghi 
nei quali andavano alla ridda al suono di zampogne ch’era un suono 
più sordo di quello che usavano i cristiani”.18 


In questi frammenti di interrogatorio ricorre il motivo della 
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zampogna come strumento ad hoc per accompagnare il ballo 
delle streghe: il riferimento, non casuale, è rintracciabile am- 
piamente nell’iconografia in cui la zampogna spesso assurge 
ad emblema del male e del peccato. . 

Accanto ad un’origine storica, la credenza sul sabba pre- 
senta un importante fondo psicologico, che da sempre mo- 
della le tradizioni sui ruoli anomali di specifici gruppi situati 
all’esterno della società dominante. 

Le tante forme trasgressive ritenute caratteristiche peculiari 
del sabba, vanno lette anche come effetto della specifica vo- 
lontà accusatoria nei confronti di una minoranza. In pratica, 
con la lotta alla stregoneria, il cristianesimo ribaltava sulle 
donne del diavolo accuse rivolte dal paganesimo alle prime 
“sette” cristiane.!9 

Alla luce di tutto ciò nel sabba possiamo isolare sette fasi 
importanti: 


1) aspetto parzialmente rituale (la parodia della messa); 
2) aspetto dottrinale (indicazioni sulle modalità da seguire 
per peccare contro Dio); 


3) aspetto rituale criptico (la sinagoga); 
4) aspetto ludico (canti, danze, suoni); 
5) aspetto alimentare; 
6) aspetto sessuale; 
7) aspetto pagano 

a) sacrificio 

b) antropofagia. 


La giustapposizione dei tasselli potrebbe permetterci non 
solo l’identificazione dell’iter di una pratica sufficientemente 
nota, ma soprattutto ci offrirebbe il modo di comprendere 
quali e quante connessioni esistevano tra il sabba e le manife- 
stazioni rituali più antiche. 

In questo senso sono particolarente inquietanti i casi dei 
banchetti conclusi con un ambiguo rituale, contrassegnato da 
temi richiamanti le pratiche sciamaniche. 

Riferiamoci ancora alla prosa un po’ aulica di frate Guazzo 
per ripercorrere, alla luce della cultura del xv secolo e attra- 
verso l’ottica didascalizzante del Compendium maleficarum, le 
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fasi salienti del patto diabolico, che in tutte le testimonianze a 
noi note è forse uno dei momenti più tipici della riunione 
sabbatica: 


“in tutti i patti col Demonio vi sono elementi comuni classificabili 
secondo undici punti. 

Primo: rinnegano la fede e il Cristianesimo, e si sottraggono 
all’obbedienza di Dio. Ripudiano la protezione della Beata Vergine 
Maria e la disonorano con oltraggiose parole, chiamandola ruffa ecc. 
Il Demonio allora si arroga tutti gli onori, come scrive Agostino con- 
tro Faustino, cap. xxIl. E quindi - come scrive Ippolito martire - li co- 
stringe a dire: Nego il Creatore del Cielo e della Terra, nego il batte- 
simo, mi rifiuto di adorare Dio; mi assoggetto a te, credo in te. Allora 
il Demonio graffia loro con le unghie la fronte, fingendo di togliere 
il Crisma e di cancellare il segno del Battesimo. 

Secondo: fingendo di aspergerli con l’acqua di un nuovo battesi- 
mo. 

Terzo: rinnegato il nome precedente, ne dà loro uno nuovo, 
come Culo Roverense che fu chiamato Barbicapra. 

Quarto: li costringe a rinnegare i padrini e le madrine del Battesi- 
mo e della Confermazione e ne assegna loro altri. 

Quinto: danno al Diavolo un lembo del loro vestito perché il Dia- 
volo intende rivendicare a sè una parte di ogni cosa: dei beni spiri- 
tuali la fede e il battesimo; di quelli corporali, il sangue, come Bal nei 
sacrifici; dei beni di natura, i figli, come si dimostrerà in altro luogo; 
dei beni di proprietà un lembo degli abiti. 

Sesto: restando in un cerchio descritto per terra prestano giura- 
mento al Demonio. Il cerchio infatti è il simbolo della divinità e la 
terra lo sgabello di Dio; e in questo modo egli vuole che lo credano 
Dio del cielo e della terra. 

Settimo: chiedono al Demonio di essere cancellati dal libro della 
vita e di essere iscritti nel libro della morte, come i Maghi Avignone- 
si iscritti nel libro nero. 

Ottavo: promettono sacrifici; alcune streghe promettono di ucci- 
dere ogni mese, o ogni quindici giorni, un bambino awelenandolo e 
succhiandogli il sangue, come racconta Bartolomeo Spineo.2 

Nono: ogni anno sono obbligati a offrire qualcosa ai loro Demoni 
protettori perché li liberino dalla paura delle piaghe o dai malanni 
derivanti dalle prestazioni cui sono tenuti in base al patto, e le offerte 
devono essere di color nero, come racconta Nicolao Remigio.?! 

Decimo: imprimono sul corpo il loro segno distintivo come un 
tempo si faceva con gli schiavi comperati; il segno può essere quasi 
invisibile o appariscente. Il demonio infatti, non imprime a tutti il 
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suo marchio ma soltanto a coloro che ritiene saranno incostanti. Il 
marchio poi non ha sempre la medesima forma, poiché talvolta è si- 
mile a un’orma di lepre, talvolta a una zampa di rospo, talvolta a un 
ragno, o a un cagnolino, o a un ghiro. Inoltre, il marchio non è 
sempre impresso nel medesimo punto; negli uomini lo si vede spes- 
so sotto le palpebre, sotto le ascelle, sotto le labbra, sulle spalle o in 
luoghi più bassi. Nelle donne sulle mammelle o sulla natura, come 
osservarono Daneo, Bodino e Godelmo. E come Dio nel Vecchio 
Testamento segnava i fedeli con la circoncisione, e nel Nuovo col 
segno della Santa Croce, che sostituì la circoncisione - come affer- 
mano Nazianzeno e Gerolamo - così anche il Diavolo, al quale piace 
imitare Dio, fin dalle origini della Chiesa segnò con un io preciso gli 
eretici che si occupavano di magia, come insegnano Ireneo e Ter- 
tulliano. 

Undicesimo: così bollati pronunciano molti voti: di non adorare 
l’Eucarestia, di ingiuriare e offendere la Beata Vergine Maria e gli 
altri Santi, non soltanto con parole, ma con atti. Di calpestare, spor- 
care, spezzare tutte le reliquie e le immagini dei Santi. Di astenersi 
dal Segno della Croce, dall’acqua lustrale, dal sale benedetto, dai 
ceri e dalle altre cose consacrate dalla Chiesa. Di non fare mai una 
confessione totale dei propri peccati a un sacerdote. Di tener sempre 
nascosti i propri legami col Demonio. Di recarsi, se possibile, alle 
riunioni nei giorni fissati, di non eseguire di malavoglia ciò che de- 
vono fare e infine di portare al servizio del Demonio il maggior nu- 
mero possibile di persone. E il Diavolo a sua volta promette di essere 
sempre a loro disposizione, di soddisfare i loro desideri in questo 
mondo e di farli beati dopo la morte”.22 


Dopo questo rituale satanico, quasi un nuovo battesimo 
consacrato da Satana, per le streghe aveva inizio il periodo 
dell’attività malefica in cui erano libere - con l’aiuto del diavo- 
lo - di compiere ogni sorta di peccato ai danni di uomini e di 
animali. Il tutto sembrava far parte di una specie di progetto 
distruttivo, alimentato dall’atavico odio del signore dell’ombra 
per il genere umano. 

Già prima della nota bolla Vox în Rama di papa Gregorio 1x, 
in cui si poneva in rilievo che il sabba era in pratica una per- 
versa sostituzione del culto di Dio, al quale si sovrapponeva 
quello di Satana, Giovanni di Salisbury nel suo Polycraticus, 
aveva raccolto una complessa serie di testimonianze del- 
l’inquietante credenza. 
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Nelle sue fonti la tradizione del corteo di Diana, la persi 
stenza di motivi magici classici e la paura per la crescita inar- 
restabile del culto del diavolo formavano un tessuto multiplo 
in cui prevaleva una forte eterogeneità descrittiva: 


“alcuni affermano di convocare di notte conciliaboli o congressi 
diretti da una qualche dea lunare, o da Erodiade o da una Signora 
della notte, dove celebrano banchetti, svolgono diversi uffici rico- 
prendo differenti mansioni: a volte giudicano, condannano e puni- 
scono per le loro colpe, altre volte li premiano. Essi offrono bambini 
alle Lamie e addirittura li fanno a brandelli con vorace ingordigia li 
divorano e se ne cibano, ma spesse volte li riportano nelle culle per- 
ché Colei che dirige ne prova compassione “.28 


Nella testimonianza di Giovanni di Salisbury rieccheggia 
ancora il Canon Episcopi, ma si affermano già i motivi più tipici 
del culto del diavolo, i quali, con l’assimilazione della strego- 
neria all’eresia, imposero alle streghe ritrovatesi al sabba un 
ruolo perverso, satanico, per certi versi ben lontano dalla sua 
oggettiva specificità di cui possiamo solo ipotizzare il primitivo 
ordine rituale. 

Secondo Institor e Sprenger, che codificarono con lucida 
apologia il tema del culto del diavolo, le streghe presenti al 
sabba, nel votarsi a Satana, negavano volontariamente ogni 
rapporto con il cristianesimo rinnegando i sacramenti: solo 
così il patto sarebbe stato suggellato e i poteri acquisiti. 

Dal Malleus maleficarum abbiamo la conferma che l’atto ri- 
tuale più temuto era rappresentato dalla negazione di Dio: 
questa scelta, per così dire ideologica, costituiva la pietra mi- 
liare della demonizzazione, basata su suggestioni e credenze 
che si sottraevano ad ogni rigore della razionalità. 

Nella rilettura giuridico-teologica del Malleus, che colse 
umori e tendenze ben affermati nella Chiesa del xrv-xv secolo 
e gettò le basi per condizionare le interpretazioni successive, il 
rinnegamento della fede era il passo necessario da compiere 
all’interno dell’iniziazione satanica: dopo questa scelta, tutta 
un’altra serie di azioni, simboliche e non, assegnava alle 
donne datesi al diavolo il “segno” che le avrebbe condotte allo 
status di streghe. 

Per gli inquisitori il voto di obbedienza al diavolo poteva es- 
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sere pronunciato solennemente nel corso della riunione sab- 
batica. Il modo di professare poteva essere di due tipi. 


“Uno solenne, per somiglianza al voto solenne, e l’altro privato, 
che può essere fatto al diavolo, separatamente, in qualunque mo- 
mento. Il solenne ha luogo tra loro, quando le streghe si riuniscono 
in adunanza ad una data stabilita, vedono il diavolo che ha assunto fi- 
gura umana, il quale le esorta a serbargli sempre fedeltà (...) allora le 
presenti gli raccomandano una novizia affinché la accolga. Il diavolo 
chiede se voglia rinnegare la fede, il culto cristiano, la donna im- 
mensa (così infatti denominano la Beatissima Vergine Maria) e se 
non intenda più venerare i sacramenti: dopo aver trovato la novizia o 
il discepolo disposti a farlo di loro volontà, allora il diavolo stende la 
mano e a sua volta il discepolo o la novizia levando la mano promette 
di osservare i patti, allora il diavolo, ottenute le cose premesse ag- 
giunge subito che non bastano e, quando il discepolo chiede cos’al- 
tro ci sia da fare, il diavolo chiede l'omaggio che consiste nell’appar- 
tenergli nell’anima e nel corpo per l’eternità e nel volere, per quan- 
to più possibile, associare a sé chiunque altro dell’uno e dell’altro 
sesso. Aggiunge poi che gli si preparino certi unguenti, tratti dalle 
ossa e dalle membra di bambini, soprattutto di quelli rinati nel fonte 
battesimale per mezzo dei quali e con la sua assistenza potranno ese- 


guire tutte le sue volontà”. 


Va anche specificato che, per alcuni studiosi del fenomeno 
stregoneria, le varie pratiche di vilipendio alla religione repe- 
ribili nei rituali sabbatici sono possibili manifestazioni di una 
nevrosi, avente per nucleo la dichiarata lotta contro i dogma- 
tismi della Chiesa. 

Nella sostanza, tali ipotesi interpretative sono basate sulla 
constatazione che espressioni violente come il vilipendio della 
religione, si verificavano tra soggetti generalmente malati di 
mente, o comunque psichicamente deboli. 

Si tratta di una possibilità interpretativa che non ci sentia- 
mo di condividere in toto, poiché in questo modo si tende- 
rebbe a trasformare le streghe in mitomani, in donne operan- 
ti contro tutto e contro tutti, ma difficilmente incasellabili 
all’interno di uno schema repressivo quale quello imposto 
dall’Inquisizione. 

Razionalmente, le reazioni blasfeme contro la religione do- 
minante, caratterizzanti l'operato delle streghe riunite al sab- 
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ba, potrebbero essere lette come il risultato dell’unione di al- 
cuni aspetti tipici o dell’affermazione di uno di loro: 


a) enfatizzazione della credenza da parte degli inquisitori 
per porre in luce le caratteristiche demoniache del sabba; 

b) persistenza di tradizioni rituali pagane, che gli inquistori 
riconobbero come il sabba, individuando in esse aspetti rico- 
noscibili nel vilipendio della religione e nella totale dissacra- 
zione del cristianesimo; 

c) affermazione della credenza da parte delle inquisite poi- 
ché costrette alla confessione, o perché mitomani e concreta- 
mente convinte di aver partecipato al sabba. 


Naturalmente l’idea della riunione diabolica, così come era 
letta dagli inquisitori, non trovò d’accordo tutti gli interpreti, 
in particolare i giuristi, che invocavano prove oggettive e non 
solo suggestioni scaturite dall’analisi simbolica di presupposti 
dogmatismi teologici. 

L'opinione del giurista Andrea Alciato (1492-1550) è in 
questo senso indicativa, in quanto pur non negando che vi 
fossero donne dedite al malefici, e pertanto da condannare, 
pose in discussione la veridicità del sabba (chiamato /udus), 
considerandolo frutto dell'immaginario di donne prive di cul- 
tura e visionarie (“pauperes et foemellae omnes sunt”): 


: “era venuto nelle valli subalpine un inquisitore dell’eretica pra- 
vità (così lo chiamano) per indagare nei confronti di donne eretiche 
che gli antichi nominano lamie. Costui ne aveva arse moltissime 
senza dubbio oltre cento (...) Non una sola era la specie di quelle 
donne. Alcune avevano orinato sulla croce, rinnegato Cristo Dio, e in 
piena consapevolezza e presenza di spirito avevano ucciso infanti con 
stregonerie e formule magiche. Io risposi che verso di loro il giudice 
adempisse il suo dovere. Altre dopo aver minacciato delle madri di 
giorno, di notte si erano insinuate fino ai loro figli - per quanto i 
battenti di porte fossero serrati e ben chiusi - e li avevano stregati: ri- 
sultava che i piccoli fossero morti di una malattia improvvisa e scono- 
sciuta ai medici. Io risposi che di loro si poteva dire la medesima 
cosa di quanto sopra detto: poiché anche se non erano penetrate 
nelle case di persona, pur tuttavia potevano essersi servite per tale 
scopo di loro spettri. Anche in questo caso la colpa fu commessa non 
in sogno (...) Il punto centrale del dubbio verteva sulla possibilità 
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che andassero di persona al sabba o se in realtà tenevano per certo, 
per falsa convinzione quanto avevano visto in sogno. I teologi più re- 
centi mostrano di sostenere con grande fermezza che le streghe 
vanno al sabba di persona e ciò grazie al diavolo che le trasporta: in- 
fatti anche nel Vangelo si legge che il suo poetre è tale da porre Cri- 
sto stesso sul pinnacolo del tempio (Mt 4,4, n.d.a.) (...) Quanto a 
me, senza ombra di dubbio starei più dalla parte del diritto canonico 
e della comune interpretazione dei nostri dottori di una simile que- 
stione che dalla parte di questi nuovi teologi e soprattutto sulla que- 
stione, decisa dal concilio di Ancira, ove è scritto che tali allucinazioni 
sono provocate nella mente da uno spirito maligno, e si aggiunge: in- 
fedele è colui che ritiene possano accadere non in spirito ma real 
mente. Infatti chi è in sé nei sogni e nelle visioni notturne?” 25 


La tensione tra visione e realtà non tendeva quindi ad al- 
lentarsi; in tutti i tempi, mentre si levavano alcune voci per 
suggerire la possibilità di una interpretazione del sabba svin- 
colata dalle suggestioni della superstizione e della leggenda, 
l’idea che nelle riunioni delle streghe si praticassero culti dia- 
bolici e sacrileghi ottenne comunque un'affermazione supe- 
riore e continua. 

Sul corpus ricorrente della credenza si erano via via adagia- 
te interpretazioni seguenti ed incontrollabili, che modificava- 
no l’assetto prioritario dei fatti, creando un’eco destinata in 
certi casi a sfuggire anche ai detentori della ragione e della ra- 
zionalità. 

In una delle sue prediche, San Bernardino riporta un esem- 
pio della distorsione delle fonti, che giunsero al predicatore 
molto easperate. Il caso è particolarmente chiaro quando fa ri- 
ferimento alla fine subita dagli inquisitori incaricati di sradi- 
care la setta che in Piemonte si ritrovava al sabba: 


“e sonne di questi tali genti qua in Piemonte, e sovi andati già cin- 
que inquisitori per levar via questa maladizione, e’ quali so’ stati morti 
da queste male genti. E più, che non si truova inquisitore che vi voglia 
‘andare per mettarvi mano. E sai come sia chiamano questi tali? Chia- 
mansi quelli del barilotto. E questo nome si è perché eglino piglia- 
ranno un tempo dell’anno uno fanciullino, e tanto il gittano de mano 
in mano che elli si muore. Poi che è morto, ne fanno polvare e met- 
tono la polvare in uno barilotto, e danno poi bere di questo barilotto 
a ognuno; e questo fanno perchè dicono che poi non possono mani- 


147 


festar niuna cosa che ellino faccino. Noi aviamo uno frate del nostro 
Ordine, in quale fu di loro, e hamme detto ogni cosa, che tengono 
pure e’ più disonesti modi ch'io creda che sia possino tenere”.25 


Nella predica di San Bernardino la cerimonia malefica a 
cui partecipavano le streghe è definita “barilotto”: un modo 
diverso per indicare il sabba, ma che nella sostanza appare 
contrassegnato dalle identiche caratteristiche. 

. L'etimologia del rito deriverebbe quindi dall'oggetto, il ba- 
rilotto, utilizzato dagli adepti come strumento collettivo per 
contenere la polvere diabolica necessaria per condurre alla 
metamorfosi una strega. 
| Il termine barilotto come sinonimo di sabba, documentato 
in alcune fonti dell’Italia settentrionale, penetrò all’interno 
del tessuto linguistico del dialetto, perdendo ogni connessio- 
ne con l’oggetto citato da San Bernardino. 

Ad esempio i barilotti (detti anche barlotti o berlotti) delle 
streghe di Val Poschiavo, pur essendo sovrapponibili al mito ri- 
corrente del sabba demoniaco, non raggiunsero toni dram- 
matici come quelli descritti da numerose altre fonti. I barilotti 
che si svolgevano sempre di giovedì, erano presieduti dal dia- 
volo, ma la centralità del rito era dominata dall’esaltazione 
dei valori materiali per eccellenza: bere, mangiare, ballare 
mentre sono del tutto oscuri i tipici caratteri blasfemi e di ri- 
tualità rovesciata che ritroviamo ampiamente nelle testimo- 
nianze degli inquisitori e dei demonologi. 

Il “Giavol” (diavolo) signore dei barilotti corrispondeva alla 
descrizione più stereotipata rintracciabile nelle fonti sulla stre- 
goneria: 


“al pareva alli vestimenti, ma l’era il demonio (...) al’era un brut 
lavor, era negro in facia (...) l’haveva una brutta barbascia, et in testa 
l’era come motto (...) signor no ma l’haveva come doi cap (...) signor 
no che l’haveva come due griffe (...) li haveva come quelli (i piedi 
n.d.a.) di un bosc”.27 si 


In quel luogo, 


‘algh’era un hom grande che sentava su in una cadregha a tavola 
che al gh' era li bichieri di oro, et di argiento, ei mangiavan, hai be- 
vevan, hai favan schias, hai balavan, hai saltavan “.28 
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Potrebbe quindi essere individuata una differenza sostan- 
ziale tra i barilotti e il sabba? Dall'analisi delle fonti sembre- 
rebbe abbastanza plausibile considerare i barilotti come un 
modo diverso per riferirsi al sabba o alla sinagoga: in genere la 
differenza dello svolgimento rituale non condizionò in alcun 
modo l’evoluzione etimologica”; il termine sarebbe pertanto 
motivato da contaminazioni e condizionamenti linguistici da 
riferire alla cultura locale. 

Come avverte la Mazzali, che ha studiato la credenza dei 
barilotti direttamente dalle fonti poschiave, questi riti 


“erano quindi alquanto modesti e ben poca cosa: durante il loro 
svolgimento infatti non vi erano né riti parodistici del culto cristiano, 
né un uso blasfemo di oggetti sacri, né pratiche antropofaghe, né 
rapporti orgiastici, né riti sacrificali, né si mettevano a punto piani di 
attacco organizzati contro l’umanità. Solo in alcuni casi le streghe 
creavano brutto tempo, facevano tempestare e causavano frane e 
smottamenti, ma le loro malvage azioni si fermavano qui. Anche nel 
dibattito processuale non avevano un carattere centrale, se si eccet- 
tua l'insistenza con cui i giudici vi facevano continuo riferimento 


per ottenere denunce di complici.”.9 


In definitiva, possiamo quindi stabilire che i barilotti erano 
equivalenti al sabba, ma si rifacevano probabilmente ad un 
complesso rituale in cui è possibile rintracciare un più nitido 
richiamo alle forme religiose pagane, nelle quali la connessio- 
ne con evocazioni di matrice naturale appare maggiormente 
evidente. Inoltre il legame con la credenza nei poteri tempe- 
stari delle streghe inquisite è senza dubbio un segno molto 
chiaro dell’atteggiamento demonizzante in atto contro coloro 
che frequentavano i misteriosi barilotti... 


Un passato che ritorna 


Osservando certe fenomenologie caratterizzanti le riunioni 
sabbatiche, sembrerebbe di poter leggere in esse anche una 
sorta di tradizione rituale connessa al tema del sacrificio che, 
come è noto, rappresenta spesso il momento iniziale e primor- 
diale di riti inerenti la creazione reperibili in culture anche 
molto diverse. 
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Questo rito, simbolicamente, produce una sorta di catarsi 
ed è in qualche modo collegabile al modello iniziatico, cioè 
alla transizione necessaria per passare da uno stato ad un 
altro, attraverso un iter segnato da un momento cruento rite- 
nuto indispensabile. 

L'uccisione di animali, la loro resurrezione (che vederemo 
in uno dei prossimi capitoli) e soprattutto l'omicidio di bam- 
bini e neonati, possono anche essere letti come forme deviate 
dell’eco di pratiche sacrificali pagane, la cui negatività risulta- 
va ulteriormente esasperata dalla demonizzazione della re- 
pressione inquisitoria. 

La ricerca, all’interno di queste forme rituali cruente, di 
un substrato connesso a pratiche religiose precristiane non è 
certo facile, e soprattutto tale substrato non può essere consi- 
derato un momento individuabile con precisione: infatti, sui 
presunti sacrifici praticati dalle streghe le testimonianze og- 


gettive risultano piuttosto ambigue e difficilmente interpreta- 
bili: 


“quando i neonati non muoiono, li offrono in questo ai diavoli 
esacrandoli. Nato il bambino, dunque, l’ostetrica, quando la madre 
non sia per sé una strega, come se stesse dandosi da fare per rifocil- 
lare il neonato, lo porta fuori dalla camera, e sollevandolo in cucina, 
sopra il fuoco, lo immola a Lucifero, cioè al principe dei diavoli e a 
tutti i diavoli”,81 


Questa sommaria descrizione riportata dal Malleus malefica- 
rum si allaccia ad una diffusissima tradizione sull’offerta sacri- 
lega di bambini al diavolo, effettuata, affermavano i compila- 
tori del Martello delle streghe, per dissacrare l’offerta pubblica a 
Dio, l’unica consentita.82 

Ma la lettura di Institor e Sprenger ci pone davanti al fatto 
attraverso un’interpretazione unilaterale, in cui il sacrificio è 
sfruttato per porre in evidenza il totale allontanamento dalle 
regole cristiane e la sua irreversibile caduta nelle spire del 
male: 


“perciò come è possibile che da parte di chi professa, in segno di 
soggezione e di onore, come vien fatto nelle cose divine al fine di 
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una soggezione degna e fruttuosa, sia riguardo a sé sia riguardo agli 
altri”.83 


Con questa affermazione i due inquisitori lasciavano al 
gorgo del non cattolico, del pagano, le manifestazioni rituali 
che risultavano l’esperienza più deviante del peccato contro 
Dio e contro gli uomini. Il sacrificio, che in alcuni casi prece- 
deva l’antropofagia, dava la misura di un male di cui molto 
spesso né gli inquisitori né le streghe avevano un’idea ben de- 
finita. ; 

Se per un momento ci liberiamo delle zavorre morali create 
intorno al sacrificio ed esasperate dall’interpretazione inquisi- 
toria, possiamo scorgere in questo rito anche delle valenze 
simboliche stereotipate, rintracciabili in molte culture, certa- 
mente non solo in quelle arcaiche. Infatti il tema del sacrifi- 
cio, traslato in modo allegorico su piani che non infrangono 
la morale del gruppo, è rinvenibile in molte religioni. a 

A fare le spese di questo cerimoniale sono stati per lo più gli 
animali, creature viventi rivestite di compiti simbolici e sacri in 
quanto connesse alle divinità. La sostituzione della vittima ani 
male a quella umana appare daltronde coerente con l’atteg- 
giamento antropocentrico. Stabilire se e quando sia avvenuta la 
sostituzione non è facile, soprattutto perché è arduo risalire ai 

motivi che indussero l’uomo a praticare il sacrificio. 

Troppo semplicistica appare l’interpretazione di mera of- 
ferta alla divinità: ci devono infatti essere, alla base dell’affer- 
mazione di tale rito, motivazioni inerenti non solo alla pratica 
religiosa. | i 

Comunque sia, la vittima aveva sempre qualcosa di sacro, in 
quanto oggettivi punti di riferimento la connettevano alla divi 
nità cui veniva sacrificata; il che permetteva di ufficializzare il 
rito e valeva a temperarne il cruento epilogo. Ma soprattutto, 
conferendole un carattere sacro, si pensava di indurre la vittima 


“a lasciarsi sacrificare tranquillamente per il bene degli uomini e a 
non vendicarsi una volta morta”. 


In definitiva, quindi, l'uccisione sacrale di una vittima an- 
drebbe intesa come trasposizione sul piano magico-religioso di 
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un'attività primigenia, indispensabile all’interno di un tessuto 
socio-economico anteriore all’affermarsi della cultura agro- 
pastorale. Tale ipotesi interpretativa tenderebbe dunque a 
smentire l’idea più affermata che connette, in primis, il sacrifi- 
cio al solo fatto religioso. In ogni caso, questo rito rimane una 
costante nelle religioni di molti paesi, che in tempi successivi 
hanno regolarmente trovato nel sacrificio un motivo a cui fare 
riferimento nella pratica evocativa. 

Obiettivamente appare complesso correlare senza incertez- 
ze i sacrifici praticati nel corso del sabba alla memoria di tra- 
dizioni legate al culto della fertilità. La ripetizione rituale della 
creazione, per cercare di recuperare un atto primordiale veri- 
ficatosi ab initio è difficile da scorgere nelle memorie dei sacri- 
fici di neonati immolati a Satana. Il momento cruento del- 
l'omicidio rituale, che pare caratterizzare il sabba, potrebbe 
quindi essere considerato il frutto di un’interpretazione del 
tutto irrazionale di esperienze cultuali in cui non furono mai 
praticati sacrifici umani. 

|A supporto dell'ipotesi di veridicità vi sono però le testimo- 
nianze di numerose streghe, che affermavano di aver usato i 
neonati per i propri riti e in certi casi di essersi addirittura nu- 
trite delle loro carni. 

Come per il caso del volo o della metamorfosi in animale, 
l'indagine scientifica si arresta davanti alla problematicità 
delle fonti. Per quanto concerne il motivo del sacrificio abbia- 
mo però alcuni elementi che vanno tenuti in considerazione e 
che certo svolsero un ruolo condizionante: 


a) l’alta mortalità infantile; 

: b) pratiche magiche con cadaveri di neonati trafugati nei 
cimiteri; 

e) l’interpretazione oscurantista e demonizzante degli in- 
quisitori; 

d) la componente psicopatologica della stregoneria. 

Punto a: nelle fonti si trova spesso indicato che le streghe 
sacrificavano a Satana bambini sottratti di nascosto nelle case 
che, alla fine del rito, venivano riportati nelle loro culle e do- 
po qualche giorno morivano. È abbastanza evidente che tale 
interpretazione, fortemente viziata dalla superstizione popo- 
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lare, aveva lo scopo di fornire una spiegazione alla morte dei 
piccoli, trovando nella strega - ma non solo per questa feno- 
menologia - un capro espiatorio. 

Punto b: va chiarito che nei loro riti le streghe si servivano 
anche di cadaveri di neonati e bambini per l’offerta sacrilega 
al demonio. Per quanto deprecabile e orrenda, la pratica deve 
essere separata dal concetto di sacrificio, in cui la presenza di 
una vittima vivente si pone come caratteristica essenziale. 

Punto c: conosciamo già la generalizzazione caratterizzante 
l’interpretazione data, fin dai primi secoli del cristianesimo, 
alle manifestazioni religiose pagane, diventate senza appello 
culto del demonio, con tutto ciò che ne deriva. Anche il tema 
del sacrificio si inquadra in tale contesto. 

Punto d: il sacrificio descritto dalle partecipanti al sabba 
potrebbe essere inteso come una delle loro visioni, scaturite 
da quelle problematiche psicopatologiche, che sembrerebbe- 
ro una componente dominante del fenomeno stregoneria. 


Nell'insieme abbiamo quindi un quadro che ci permette 
di considerare la credenza del sacrificio praticato al sabba co- 
me espressione di una molteplicità di elementi che condizio- 
narono, in percentuali diverse, i singoli casi, fino a produrre la 
tradizione malefica diventata manifestazione ricorrente e ge- 
neralizzata. 

Tra le pratiche caratteristiche delle riunioni sabbatiche, o 
pseudo tali, occupavano una posizione di rilievo tutte quelle 
manifestazioni a sfondo erotico che, proprio per la loro stretta 
connessione con lo spazio della sensualità, erano motivo di 
forte demonizzazione da parte degli accusatori. Le accusate 
spesso provenivano dalle ferree regole morali di un cattolice- 
simo che ascriveva all’universo del peccato ogni espressione 
della corporalità. 

Che gli adepti di sette e gruppi portatori di alterità fossero 
considerati colpevoli di pratiche sessuali deviate (quali l’omo- 
sessualità, l’orgia, ecc.) è un motivo abbastanza ricorrente, 
rintracciabile nelle accuse rivolte ai primi cristiani, poi agli 
eretici e, naturalmente, a streghe e stregoni. 

Il Russel propone una delle testimonianze più antiche sul 
rapporto sabba-orgia, riferendo un episodio verificatosi nel 
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1235 nella Francia meridionale, che secondo lo studioso po- 
trebbe aver origine nei culti di fertilità: 


“in un luogo sotterraneo, dove la folla di uomini e donne si rac- 
coglievano attorno a un ampio bacile pieno d’acqua, in cui stava 
conficcata una verga (...) il maestro invocava Lucifero. Subito com- 
pariva un gatto di aspetto orrendo che faceva cadere la verga nella 
stanza. Tuffando la coda nell’acqua, il gatto la ritirava bagnata e se 
ne serviva come aspersorio. Poi si spegnevano le lampade e ciascuno 
si univa al suo vicino in amplesso promiscuo”.86 


Sembra inutile sottolineare ancora come il tema risulti stan- 
camente ricorrente in quasi tutte le accuse rivolte a gruppi in 
qualche modo in contrasto con le regole generali imposte dal 
potere, e ritenuti pertanto portatori di eresia e di infrazioni 
alle regole morali comuni. Spesso poi si diceva che i bambini 
nati dagli incontri perversi fossero sacrificati ai diavoli, brucia- 
ti e le loro ceneri utilizzate per produrre filtri malefici. 

Le credenze relative all’orgia praticata da gruppi di eretici 
sono invece più antiche: le prime fonti risalgono all’xI secolo, 
ma in seguito si diffusero a vari livelli, coinvolgendo tutte quel- 
le società e sette segrete (reali o immaginarie) che si pensava 
avessero nella sregolatezza sessuale il culmine della loro tra- 
sgressione. Valdesi, catari, fratelli del Puro Spirito, adamiti, 
ecc. 


“facevano le loro orge dopo aver spento le lampade; uccidevano 
poi i bambini così concepiti e si servivano della polvere ottenuta con 
le ossa macinate come di sostanze sacramentali”.37 


È indubbio che il tema dell’orgia consumata a lucerna ex- 
lincta serviva a porre maggiormente in evidenza la negatività 
di una pratica che richiedeva di essere eseguita al buio, da 
sempre contrassegno del male in diretta Opposizione alla luce, 
giusta cornice al bene e ai suoi luoghi. 

Ma al di là dell’uso del significante orgia, sfruttato dagli ac- 
cusatori come mezzo atto a indicare la decadenza morale del- 
le streghe e degli adepti di Satana, in molti si sono chiesti se 
anche questa forma rituale potrebbe essere considerata e- 
spressione di antiche tradizioni pagane, penetrate all’interno 
del tessuto sabbatico. Evidentemente, se ci affidiamo ai paral- 
lelismi etnologici, non mancano le occasioni per scorgere nel- 
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l’orgia, inserita all’interno delle diverse forme rituali, effettivi 
ruoli simbolici, in cui il culto del diavolo risulta secondario a 
tutta una serie di espressioni evocatrici connesse alle diverse 
mitologie locali. 

Pur condividendo l’ipotesi di Eliade, secondo il quale oghi 
festa comporta nella sua struttura una voc: zione orgiastica, 
non bisogna dimenticare la sua forte potenzialità trasgressiva 
che, se sì esprime totalmente, non può certo essere valutata 
solo dal punto di vista simbolico, in particolare quando è os- 
servata attraverso l’ottica religiosa occidentale. 

L’abolizione delle norme, dei limiti e dell’individualità in 
un certo senso corrisponde alla riacquisizione di un potere 
primitivo, ingabbiato dalle frenanti regole delle convenzioni. 

Vi è quindi, in nuce, il desiderio di ritornare allo stato pri- 
migenio, in cui l’uomo poteva contare su un forte rapporto 
con la natura, mediato da azioni simboliche capaci di condur- 
re verso la perfetta totalità primordiale. 

Con l’azione trasgressiva trasformata in espressione rituale, 
si esprimeva quindi nostalgia per un’esistenza gioiosa e para- 


disiaca, perduta con l’acquisizione dello status umano.# L'or- 
gia è un motivo diffuso anche nei culti della vegetazione, ca- 
ratteristici di molte culture etnologiche, ma di certo non è as- 
sente nella tradizione folklorica occidentale: 


“le sregolatezze abituali nelle feste del raccolto in Europa centrale 
e settentrionale, furono stigmatizzate da molti concili, ad esempio da 
quello di Auxerre nel 590, e da numerosi autori medievali, ma in 
certe regioni sono continuate fino ai nostri giorni”.99 


Naturalmente riuscire a distinguere con precisione, all’in- 
terno della tradizione sabbatica, quando le orge erano reali e 
quando invece provenivano dall’immaginario non è cosa faci- 
le. Di certo fu profondamente condizionante l’intervento dei 
tribunali ecclesiastici, che correlando magia e sessualità, fini- 
rono col trasformare i presunti partecipanti all’orgia in eretici 
e di conseguenza in schiavi del culto del diavolo. 

Forse, partecipando all’orgia “demoniaca”, gli esponenti di 
sette e di gruppi perseguitati dai detentori del potere religioso 
dominante erano maggiormente attratti da un'opportunità 
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trasgressiva che consideravano strumento per modificare il 
loro status represso. L'aspetto erotico e carnale probabilmente 
fu esasperato dai commentatori, mentre svolgeva un ruolo se- 
condario per le accusate. Infatti quasi sempre le streghe sotto- 
lineavano che i rapporti sessuali consumati al sabba, in parti- 
colare quelli con il diavolo, erano contrassegnati dalla totale 
mancanza di piacere fisico. Quindi ad osservarle da questo 
punto di vista, le riunioni sessuali sembrerebbero più prati- 
che iniziatiche che orge, come generalmente si intendevano. 

In definitiva possiamo considerare le orge delle streghe, 
reali o immaginarie, come espressione di una protesta collet- 
tiva nei confronti di una situazione religiosa o sociale repres- 
siva. Con il ricorso a certe pratiche, che recuperavano anche 
tradizioni rituali più antiche, i partecipanti tendevano a riac- 
quisire una condizione iniziale di maggiore libertà. 

È anche possibile che i 

“cosiddetti elementi satanici delle orge delle streghe siano stati 
praticamente inesistenti, ovvero imposti con la forza nel corso dei 
processi (gli stereotipi satanici erano, in definitiva, il principale capo 
d’accusa durante la caccia alle streghe); ma è impossibile escludere 
che le pratiche descritte come sataniche abbiano realmente avuto 
luogo e nella misura in cui avevano luogo, esprimevano una ribellio- 
ne contro le istituzioni cristiane - istituzioni che si erano dimostrate 
incapaci di salvare l’uomo - e, in particolare, contro la decadenza 
della Chiesa e la corruzione delle gerarchie ecclesiastiche”.4° 


Concludendo, possiamo affermare che ad alimentare il tra- 
dizionale stereotipo dell’orgia sabbatica abbiano influito più 
elementi, condizionati da istanze psicologiche e sociali poste 
su piani diversi. Il prodotto finale fu il concetto diffuso di or- 
gia, molto spesso colmo di supposizioni e interpretazioni del 
tutto immaginarie. 

Come elementi attivi all’interno dello stereotipo dell’orgia 
delle streghe ricordiamo: 


a) le reazioni popolari contro situazioni repressive sul piano 
religioso e sociale; 

b) l'abbinamento culto del diavolo-sessualità, tipico della 
demonizzazione ecclesiastica; 
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c) le reminiscenze di tradizioni rituali precristiane (culti 
della fertilità); 

d) le visioni provenienti dall’immaginario delle streghe e 
degli inquisitori. 

Ha quindi senso considerare il sabba come il risultato della 
penetrazione di una memoria cultuale precristiana all’interno 
del tessuto rituale contadino, demonizzato dai cacciatori di 
streghe? 

Da un certo punto di vista è indubbio che tale interpreta- 
zione si rivela di notevole interesse e pone, come abbiamo vi- 
sto, le premesse per una lettura maggiormente razionale del 
fenomeno stregoneria. Si tratta però di considerare la perma- 
nenza dei rituali pagani come una sorta di incidente di per- 
corso per le vittime della reazione repressiva, in quanto appare 
piuttosto difficile ipotizzare l’esistenza di un tessuto cultuale 
ascritto ad un unico progetto, entro il quale avrebbero operato 
le streghe di tutti i paesi in seguito coinvolti nella caccia. . 

Che i presupposti per affermare il tema del culto del diavo- 
lo avessero il loro zoccolo duro nella demonizzazione di tradi- 
zioni religiose pagane è ormai un dato di fatto, ma non va 
commesso l'errore di considerare tutte queste tradizioni parte 
di un solo programma. 

L’attaccamento a forme rituali più antiche, a pratiche ma- 
gico-terapeutiche popolari, maturate in secoli di stretto con- 
tatto con l’ambiente naturale, a residui di religioni più “basse” 
ma capaci di rispondere alle istanze dell’umana ricerca di cer- 
tezza, era per le “streghe”, e non solo per loro, un mezzo ne- 
cessario per non perdere la propria identità, per reagire alle 
imposizioni di poteri in cui non si riconoscevano. . 

In questo particolarissimo contesto, il sabba, da alcuni valu- 
tato come l’apoteosi di una pratica religiosa antichissima lega- 
ta alla fertilità, ma considerato culto diabolico dagli inquisito- 
ri,4! si può anche interpretare come un amalgama di motivi 
mitici, tracce rituali e ampi condizionamenti immaginari, 

strutturati secondo un canone ripetitivo, molto spesso privo di 
una sua fisionomia reale. 

Malgrado il rischio che, come sempre, comporta un'ecces- 
siva generalizzazione, non va ignorata l’effettiva presenza in 
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nuce, all’interno del complesso sabbatico, di motivi destinati a 
riallacciarsi al tema del culto della fertilità. Sono motivi ormai 
impastati di suggestioni personali, superstizioni, prorompente 
satanizzazione cieca ad ogni esperienza “altra” che hanno tra- 
sformato la configurazione rituale del sabba. 

Naturalmente, partendo dalle testimonianze rilasciate dalle 
streghe, non possiamo isolare con precisione quanto era fari- 
na del loro sacco da quanto invece proveniva da condiziona- 
menti suggeriti dagli inquisitori. 

Ma è stato giustamente sottolineato‘? che numerose creden- 
ze popolari sugli incontri notturni proponevano solide analo- 
gie con il sabba delle streghe, diventato chiave di volta dell’im- 
palcatura giuridica costruita intorno alla stregoneria. 

Si tratta di credenze, 


“testimoniate per la prima volta nel secolo x, ma risalenti sicura- 
mente a un periodo anteriore, in misteriosi voli notturni, soprattutto 
di donne, verso convegni dove non vi è traccia di presenze diaboli- 
che, di profanazione di sacramenti o di apostasia della fede, conve- 
gni presieduti da una divinità femminile, chiamata ora Diana, ora 
Erodiade, ora Holda o Perchta. La presenza di divinità legate alla ve- 
getazione come Perchta o Diana significa che le credenze sottostanti 
alla più tarda stregoneria diabolica sono riconducibili a culti di ferti- 
lità? È un'ipotesi più che verosimile, che tuttavia non è ancora stata 
dimostrata adeguatamente”.83 


Sotto la pressione della spinta inquisitoriale, anche il popo- 
lo considerò nemiche le donne partecipanti alle riunioni not- 
turne, le stesse che fino a quando non si andò diffondendo la 
credenza nel culto del diavolo, avevano di certo ben altra col- 
locazione nella tradizione agro-pastorale. 

Intorno a queste figure, che occupavano una posizione im- 
portante nel tessuto culturale popolare, vi fu quindi un re- 
pentino cambiamento: il gruppo praticante culti di fertilità 
divenne una sorta di società segreta, i cui scopi erano pretta- 
mente distruttivi. I ruoli si invertirono: le personalità positive, 
capaci di garantire l'abbondanza dei raccolti, divennero stre- 
ghe tempestarie, i culti agrari si mutarono in sabba, la sempli- 
ce pratica rituale contadina raggiunse la dimensione dell’an- 
tica goeteia, votata al male e alla morte. 
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Oggi, pur non ignorando il peso della Chiesa nella repres- 
sione delle streghe, è evidente che una tesi come quella del- 
l’Hansem risulta troppo restrittiva: 

“l’epidemica persecuzione di maghi e streghe è il prodotto della 
teologia medioevale, dell’organizzazione ecclesiastica e dei processi 
per magia istruiti dal papato e dall’Inquisizione. Sotto 1 influenza 
della demonologia scolastica, questi processi venivano istruiti come 
processi per eresia”.44 

In effetti l’anticlericalismo e il razionalismo non possono da 
soli spiegarci certi fenomeni della stregoneria. La credenza 
ha avuto (e continua ad avere nelle culture etnologiche) una 
dimensione tale da non poter essere considerata solo il frutto 
di un’interpretazione teologica destinata a demonizzare ogni 
forma tradizionale rituale non in linea con i principi canonici. 
Nel sabba forse non c’era Satana pronto a farsi baciare le ter- 
ga o ad indicare alle adepte come consacrarsi al male, rinun- 
ciando al cristianesimo; ma probabilmente in quell’incontro 
notturno tra simbolismo e naturalismo sopravvivevano tracce 
di un culto arcaico che si era trasmesso per via genetica tra le 
genti di campagna. 

Un culto deformato da interpretazioni falsate dalla super- 
stizione e fatto entrare a forza negli schemi caratterizzanti un 
apparato giuridico, pronto a contrassegnare con il marchio 
dell’eresia quanti non avevano voluto abbandonare le proprie 
antiche tradizioni, la propria cultura... 


I benandanti del Friuli 


Un significativo esempio di come un culto popolare, dietro 
al quale si celavano tracce dei riti di fertilità precristiani, abbia 
potuto deformarsi progressivamente, fino ad assumere tutte le 
connotazioni della stregoneria tradizionale, è dato dal caso 
italiano dei cosiddetti benandanti. 

Si tratta di una fenomenologia di indubbio interesse antro- 
pologico, dettagliatamente studiata da Carlo Ginzburg, in 
cui le figure più caratteristiche della strega o dello stregone ri- 
sultano frutto di un’opera di trasfigurazione semantica deter- 
minata soprattutto dall’attività inquisitoria di giudici incapaci 
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di donne, verso convegni dove non vi è traccia di presenze diaboli- 
che, di profanazione di sacramenti o di apostasia della fede, conve- 
gni presieduti da una divinità femminile, chiamata ora Diana, ora 
Erodiade, ora Holda o Perchta. La presenza di divinità legate alla ve- 
getazione come Perchta o Diana significa che le credenze sottostanti 
alla più tarda stregoneria diabolica sono riconducibili a culti di ferti- 
lità? È un'ipotesi più che verosimile, che tuttavia non è ancora stata 
dimostrata adeguatamente”.43 


Sotto la pressione della spinta inquisitoriale, anche il popo- 
lo considerò nemiche le donne partecipanti alle riunioni not- 
turne, le stesse che fino a quando non si andò diffondendo la 
credenza nel culto del diavolo, avevano di certo ben altra col 
locazione nella tradizione agro-pastorale. 

Intorno a queste figure, che occupavano una posizione im- 
portante nel tessuto culturale popolare, vi fu quindi un re- 
pentino cambiamento: il gruppo praticante culti di fertilità 
divenne una sorta di società segreta, i cui scopi erano pretta- 
mente distruttivi. I ruoli si invertirono: le personalità positive, 
capaci di garantire l'abbondanza dei raccolti, divennero stre- 
ghe tempestarie, i culti agrari si mutarono in sabba, la sempli- 
ce pratica rituale contadina raggiunse la dimensione dell’an- 
tica gueteia, votata al male e alla morte. 
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sione delle streghe, è evidente che una tesi come quella del- 
l’Hansem risulta troppo restrittiva: 


“l’epidemica persecuzione di maghi e streghe è il prodotto della 
teologia medioevale, dell’organizzazione ecclesiastica e dei Processi 
per magia istruiti dal papato e dall’Inquisizione. Sotto 1 influenza 
della demonologia scolastica, questi processi venivano istruiti come 
processi per eresia”.4 


In effetti l’anticlericalismo e il razionalismo non possono da 
soli spiegarci certi fenomeni della stregoneria. La credenza 
ha avuto (e continua ad avere nelle culture etnologiche) una 
dimensione tale da non poter essere considerata solo il frutto 
di un’interpretazione teologica destinata a demonizzare ogni 
forma tradizionale rituale non in linea con i principi canonici. 
Nel sabba forse non c’era Satana pronto a farsi baciare le ter- 
ga o ad indicare alle adepte come consacrarsi al male, rinun- 
ciando al cristianesimo; ma probabilmente in quell'incontro 
notturno tra simbolismo e naturalismo sopravvivevano tracce 
di un culto arcaico che si era trasmesso per via genetica tra le 
genti di campagna. n i 

Un culto deformato da interpretazioni falsate dalla super- 
stizione e fatto entrare a forza negli schemi caratterizzanti un 
apparato giuridico, pronto a contrassegnare con il marchio 
dell’eresia quanti non avevano voluto abbandonare le proprie 
antiche tradizioni, la propria cultura... 


I benandanti del Friuli 


Un significativo esempio di come un culto popolare, dietro 
al quale si celavano tracce dei riti di fertilità precristiani, abbia 
potuto deformarsi progressivamente, fino ad assumere tutte le 
connotazioni della stregoneria tradizionale, è dato dal caso 
italiano dei cosiddetti benandanti. 

Si tratta di una fenomenologia di indubbio interesse antro- 
pologico, dettagliatamente studiata da Carlo Ginzburg, in 
cui le figure più caratteristiche della strega o dello stregone ri- 
sultano frutto di un’opera di trasfigurazione semantica deter- 
minata soprattutto dall’attività inquisitoria di giudici incapaci 
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di cogliere l’effettiva dicotomia esistente tra la tradizione pre- 
cristiana e il temuto culto del diavolo. 

Il tratto comune dei benandanti era rappresentanto dal fat- 
to di essere “nati con la camicia”, cioè avvolti nella membrana 
amniotica, elemento che assume nella tradizione popolare 
una particolare valenza beneaugurante, come dimostrano an- 
che numerose fiabe e leggende. 

Un documento stilato il 21 marzo del 1575 a Cividale del 
Friuli ne testimonia per la prima volta l’esistenza. In quell’oc- 
casione, davanti al vicario generale, monsignor Jacopo Marac- 
co, e a fra Giulio d’Assisi, inquisitore nelle diocesi di Aquileia e 
Concordia, comparve come testimone don Bartolomeo Sgaba- 
rizza, parroco di un paese vicino, il quale riferì che in certi vil- 
laggi vi erano degli stregoni “che sono boni, detti vagabondi, et 
in loro linguaggio benandanti”, i quali “impediscono il male” 88 

Don Sgabarizza riporta all’inquisitore il caso di un certo 
Paolo Gasparutto, che affermava di essere appunto un benan- 
dante e di “andar vagabondo la notte con strigoni et sbilfoni”: 
tuttavia il partecipare con costoro a tali battaglie notturne, 
non lo accomunava certo alla loro malvagità. Suo compito, 
infatti, tipico di tutti i benandanti, era quello di sottrarre al 
male e alle fatture coloro che erano stati colpiti dai malefici 
delle streghe. 

Il Gasparutto raccontava di essersi recato 


“il giovedì de tutte le quattro tempora” in una vicina località 
dove “combattevano, giocavano, saltavano et cavalcavano diversi ani- 
mali et facevano diverse cose fra loro; et...le donne battevano con le 
cane di sorgo gl’homeni che erano con loro, et li quali non havevano 
in mano altro che mazze di finochio”. 


L'inchiesta portò alla luce altri particolari sulle credenze 
legate ai benandanti, ma poi, forse per un’effettiva mancanza 
di elementi demoniaci, l’inquisitore sospese gli interrogatori, 
che ripresero dopo cinque anni. 

Ad osservare questa prima fase della vicenda si delinea un 
quadro piuttosto preciso, che certifica l’esistenza nella zona di 
Cividale, nella seconda metà del Cinquecento, di un articolato 
complesso di riti e di forme apotropaiche che rimandano a 
temi noti, legati alla stregoneria. 
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I raduni notturni citati dal Gasparutto e da altri personaggi 
coinvolti alla ripresa delle indagini, possono certo evocare 
l’immagine del sabba. Ma vi sono sostanziali differenze. In 
quei convegni non era presente un esponente demoniaco, 
non vi erano omaggi al diavolo o riti contro la fede (come il 
vituperio della croce e dei sacramenti). Tutto si incentrava su 
un misterioso rituale: una specie di battaglia tra i benandanti, 
muniti di rami di finocchio e la congrega di streghe e strego- 
ni, armati di canne di sorgo. 

Battista Moduco di Cividale, interrogato il 27 giugno 1580 
alla ripresa della causa, dichiarava: 


“Io sonno benandante perché vo con li altri a combattere quattro 
volte l’anno, cioè le quattro tempora, di notte, invisibilmente con lo 
spirito et resta il corpo; et noi andiamo in favor di Christo et li stri- 
goni del diavolo, combattendo l’un con l’altro, noi con le mazze di fi 
nocchio et loro con le canne di sorgo. (...) Et se noi restiamo vinci- 
tori, quello anno è abondanza, et perdendo è carestia in quel anno. 
(...) Nel combattere che facciamo, una volta combattiamo il formen- 
to con tutti li grasami, un’altra volta li minuti, alle volte li vini: et così 
in quattro volte si combatte tutti li frutti della terra, et quello che 
vien vento da benandanti quell’anno è abondanza.” 


Quindi il rito aveva lo scopo di determinare l'andamento del- 
le coltivazioni nel corso dell’anno: dal risultato della battaglia sa- 
rebbe stato possibile prevedere se all'orizzonte di quel mondo 
contadino si sarebbe proiettata l'abbondanza o la carestia. 

Siamo innegabilmente davanti ad un rito apotropaico che si 
riallaccia al motivo degli scontri stagionali, ancora vivi nel fol- 
klore, la cui struttura si basava sulla lotta tra bene e male, tra 
positivo e negativo: la vittoria di uno dei due estremi aveva 
un forte potere suggestivo sulla coscienza simbolizzante della 
cultura agro-pastorale. 

Il Moduco nel corso del suo interrogatorio specificò anche 
di non far più parte dei benandanti da otto anni, ma illustrò 
le modalità secondo cui si entrava a far parte della “compa- 
gnia”. Intorno ai vent'anni, tutti coloro che erano “nati vesti- 
ti”, ricevevano una chiamata da 


“un homo come noi il quale è posto sopra tutti noi altri e batte 
tamburo et si chiama (...) siamo in gran moltitudine, et alle volte 
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siamo cinque milia et pasano (...) alcuni si conoscono che sonno del 
paese, et alcuni no”. 


Sotto le incalzanti domande dell’inquisitore, che insinuava 
una presenza demoniaca alla base della chiamata dei proseliti, 
il benandante afferma di non conoscere con precisione l’iden- 
tità del personaggio, ma di essere convinto “che sia dato da 
Iddio, perché noi combattemo per la fede de Christo.” 

Inoltre viene sottolineata la differenza tra i benandanti, che 
combattono sotto “una bandiera di hermesino bianco, dorata, 
con un leone”, e gli stregoni, la cui bandiera “è di hermesino 
rosso, con quattro diavoli negri, indorata”. 

La stessa confessione, con varianti minime, fu resa anche 
dal Gasparutto, che però dopo alcuni giorni di prigione ag- 
giunse un elemento nuovo e determinante permettendo all’in- 
quisitore di scorgere nella compagnia dei benandanti e nei lo- 
ro riti precise indicazioni per accomunarli agli accusati di stre- 
goneria. 

Sosteneva infatti di recarsi ai loro raduni “in spirito”, nel 
sonno. Prima del viaggio, i “chiamati” venivano colti da una 
specie di catalessi, durante la quale il loro spirito era libero e 
si staccava dal corpo. 

Paolo Gasparutto specificò che era dunque solo il suo spiri- 
to a muoversi, 


“et se per caso mentre noi siamo fuora uno andasse con il lume, et 
reguardasse il corpo sempre, non retornerebbe mai dentro fino che 
non restassino di guardare per quella notte; et se quel corpo, appa 
rendo come morto, fusse posto sotto terra, il spirito andarebbe vaga- 
bondo per il mondo fino a quel hora che quel corpo doveva morire”. 


La moglie del Gasparutto, interrogata il 1° ottobre 1580, 
sostenne di ignorare se il marito fosse un benandante; tuttavia 
ricorda che una notte, impaurita da un sogno, aveva cercato 
di svegliare il marito 


“et quantunque lo chiamassi forse dieci volte et lo scotessi, non 
poti mai far che si risvegliassi, et stava con il viso in su”. 


Si tratta di una testimonianza molto simile a quelle rese da 
congiunti di accusati di stregoneria, che descrivevano come 
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questi si recassero ai riti satanici in spirito, mentre il corpo ri- 
sultava presente nella loro casa. 

Lo sdoppiamento però non fu mai accettato dai giudici del- 
l’Inquisizione, che condannarono sempre la partecipazione 
ai riti come fatto estremamente reale, sia nel caso delle batta- 
glie notturne dei benandanti sia nel caso delle trasgressioni 
sabbatiche delle streghe. 

Un altro elemento che modificò sostanzialmente la posizio- 
ne del Gasparutto davanti all’inquisitore è il suo accenno im- 
provviso ad un angelo d’oro che, dopo averlo invitato ad unir- 
si alla compagnia dei benandanti, avrebbe assistito ai loro riti. 


“Di notte in casa mia, et poteva essere quettro hore di notte sul 
primo somno, mi apparse un angelo tutto d’oro, come quelli delli al- 
tari, et mi chiamò per nome dicendo: Paulo, ti mandarò un benan- 
dante, et ti bisogna andare a combattere per le biade... Io gli risposi: 
io andarò, et son obediente”. 


Questo nuovo fatto convinse l’inquisitore del carattere dia- 
bolico degli incontri e della loro affinità con il sabba. E così 
modificò la sua tattica di interrogatorio, cercando di confor- 


mare le risposte dell’imputato al modello di riferimento dato 
dal sabba. 


In primis tentò di inquinare la figura dell’angelo con attri- 
buti demoniaci: 


“Quando vi appare overo si parte da voi, vi spaventa questo ange- 
lo?” L’interrogato però specificò: “Non ne spaventa mai, ma quando 
ci patemo dalla squadra ne dà la beneditione”. “Questo angelo non 
si fa adorare?” “L’adoriamo sì, come adoriamo il nostro signor Jesu 
Christo in chiesa”. 

Allora l’inquisitore cambiò discorso: “Vi mena quest’angelo dove è 
quel altro in quella bella sedia?” 


Nel racconto del Gasparutto però mancava qualsiasi accen- 
no a diavoli o a sedie, quindi è palpabile l’intenzione crimina- 
lizzante di fra Felice.‘Ma ‘1 non è della nostra lega, Dio ci 
guardi di impacciarci con quel falso nemico... Sonno li strigo- 
ni di quelle belle sedie”. “Havete mai visto li strigoni a quella 
bella sedia?” E il Gasparutto, quasi prigioniero della rete tesa- 
gli dall’inquisitore: “Ma signor no, che noi non femo altro 
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che combattere!” Ma fra Felice è implacabile: “Qual è più bel 
angelo, il vostro o quello di quella bella sedia?” E Paolo, con- 
traddicendosi disperatamente: “Non vi ho detto che non ho 
visto quelle sedie? ... il nostro angelo è bello e bianco, et il 
loro è negro et è il diavolo”. 

A questo punto il processo, ricondotto negli schemi con- 
sueti, si concluse con la condanna dei due benandanti a sei 
mesi di carcere e all’abiura dei loro errori, poiché riconosciu- 
ti eretici. 

Va tuttavia specificato che nel periodo in cui si svolse il pro- 
cesso, erano ancora molto nette le differenze tra i riti dei be- 
nandanti, legati essenzialmente alle battaglie notturne per fa- 
vorire i raccolti, e le pratiche stregonesche. 

I benandanti inquisiti erano consapevoli di partecipare ad 
un rito agrario della fertilità che, se pur proclamato “per la 
fede de Christo”, risultava cristianizzato solo in superficie. 

Combattevano armati di finocchio, di cui erano note non 
solo le proprietà terapeutiche ma anche quella di tener lonta- 
ni le streghe e gli stregoni, che nella loro ricostruzione dei 
fatti erano invece armati di sorgo.*8 Il combattimento forse 
rieccheggia un antico rito di fertilità, in cui due schiere di 
giovani, che rappresentavano rispettivamente i demoni propi- 
zi e quelli nefasti, si battevano in maniera simbolica. Un’ipo- 
tesi altrettanto valida connette le battaglie dei benandanti alle 
contese rituali tra Inverno ed Estate (o tra Inverno e Primave- 
ra), molto vive nel folklore. 

Era dunque uno scontro tra le forze del bene e gli stregoni, 
che in questo caso non erano accusati di crimini teologici, ma 
soltanto di impedire con i loro malefici il buon successo del 
raccolto. 

Ma in poco più di mezzo secolo, come risultato dell’opera 
degli inquisitori, le credenze popolari e quindi le testimo- 
nianze dei benandanti si legarono sempre più al sabba diabo- 
lico. 

La deviazione della realtà appare nitida a partire dal 1600, 
quando i benandanti negli interrogatori si riferivano appena 
ai culti legati alla fertilità, accentuando invece il loro compito 
di curare le vittime della stregoneria: fatto, questo, che li assi- 
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milò agli adepti di Satana, in quanto l’Inquisizione considera- 
va la capacità di sciogliere gli incantesimi come prova di stre- 
goneria. Î . 
Intorno al 1634 alcuni benandanti confermarono di essersi 
recati al sabba dove furono testimoni, pur senza parteciparvi, 
di tutte le trasgressioni che caratterizzavano la sacrilega riu- 
nione. . 
Pochi anni dopo, si raccolsero addirittura testimonianze di 
benandanti che ammettevano patti con il diavolo e delitti 
commessi in suo nome; bisogna tuttavia segnalare che in se- 
guito molti ritrattarono le confessioni, sostenendo di aver se- 
guito i suggerimenti di chi li interrogava. I. 
L'effetto valanga prodotto dall’incalzante indagine inquisi- 
toria, viziata da preconcetti interpretativi colmi di luoghi co- 
muni, condusse alla trasformazione totale del primitivo aspet- 
to della ritualità caratteristica dei benandanti. Ciò che in prin- 
cipio era semplice esperienza della tradizione contadina, ten- 
dente alla simbolizzazione dei miti della natura all’interno di 
un rituale complesso ma in fondo innocuo, divenne culto del 
diavolo, espressione malvagia, che mutò l’atavica riunione 
connessa al culto della fertilità nel temuto sabba o sinagoga... 


1 Gregorio IX, Bolla Vox in Rama, 13 giugno 1233, riportata in Les régistres 
de Grégoire IX, Parigi 1896. 

2 Cfr. C. Ginzburg, / denandanti. Ricerche sulla stregoneria e sui culti agrari tra 
Cinquecento e Seicento, Torino 1966. 

8 _M. Eliade, Occultismo, stregoneria e mode culturali. Saggi di religioni compa- 
rate, Firenze 1982, pag. 67 

4 Cfr. H. Institor (Kramer) -J. Sprenger, Malleus maleficarum, a cura di A. 
Verdiglione, Venezia 1977. 

5 M. Eliade, Op. Cit., 1982, pag. 66. 

6 F. Maria Guazzo, Compendium maleficarum, Milano 1608. 


? Nicolas Jacquier, Magellum haereticorum fascinariorum, 1458 (Francoforte 
1581). 

8 Cfr. Ef 6,12. 

9 “E necessario ammettere che, con il permesso di Dio i diavoli possano 
causare perturbazioni atmosferiche, stimolare e convogliare i venti e far ca- 
dere fuoco dal cielo. Sebbene infatti la natura del corpo non obbedisca come 
a un cenno agli angeli, sia buoni sia cattivi, ma al solo Dio creatore per quan- 
to riguarda la trasformazione delle forme, tuttavia è proprio della natura 
corporea nata solo per il moto locale di obbedire a quella spirituale, il cui 
giudizio appare nell'uomo: le membra infatti si muovono al solo comando 
della volontà che soggettivamente è nell’anima, cosicché proseguano nel 
loro moto, nel modo disposto dalla volontà. Dunque tutto ciò che può avve- 
nire per solo moto locale, può essere compiuto dalla capacità naturale non 
solo di un angelo buono, ma anche di un malvagio, a meno che ciò non sia 
proibito divinamente. I venti, le piogge e le altre perturbazioni atmosferi- 
che possono avvenire con il solo movimento dei vapori che si liberano dalla 
terra e dall’acqua, per cui per causare fenomeni di questa natura è sufficien- 
te la capacità naturale del Diavolo”, Expositio in Jobem, 1,3. 

10 Cfr. Tacito, Annali, XIV, 30. 

11 “Se dunque Dio onnipotente, grazie alla Sua potenza, flagella i nemici 
dei giusti con inondazioni, grandine e pioggia, ed alla Sua mano è impossi- 
bile sfuggire, sono del tutto ignoranti delle cose di Dio quanti affermano 
che anche gli uomini possono fare una cosa del genere. Difatti, se gli uomini 
potessero far grandinare sarebbero anche capaci di far piovere: difatti non si 
è mai visto una grandinata che non fosse accompagnata dalla pioggia. Si po- 
trebbero così vendicare dei loro awersari non solo rubando loro le messi, ma 
addirittura togliendo loro la vita: quando difatti i nemici degli stregoni tem- 
pestari si trovassero in viaggio oppure allo scoperto nei campi, questi potreb- 
bero suscitare contro di loro una grandinata tanto potente da ucciderli. In ef- 
fetti, certi dicono che vi sono tempestari i quali possono adunare in un punto 
solo e lì farla cadere tutta la grandine che cade sparsa in una regione, essi 
sono in grado di concentrarla su un fiume, su una selva non coltivata, addi- 
rittura su un barile sotto il quale il nemico loro si nascondesse. Di frequente 
ho udito affermare con sicurezza da alcuni che essi sapevano che cose del ge 
nere erano accadute; ma non ho ancora sentito nessuno testimoniare di aver- 
le vedute di persona. Una volta mi fu detto di uno che diceva di averle per 
sonalmente constatate. Io mi affrettai a conferire con lui e così feci. E discu- 
tendo poiché egli assicurava di essere stato testimone oculare con molte pre- 
ghiere e scongiuri e perfino con minaccia di sanzioni spirituali, lo costrinsi a 
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promettere formalmente di non dire che la verità. A quel punto egli conti 
nuò ad affermare che ciò che diceva corrispondeva a verità e citò persone 
presenti e circostanze di luogo e di tempo: ma dovette anche confessare che 
da parte sua non era stato presente di persona”, Agobardo di Lione, Liber de 
grandine et tronituis, in Patrologia latina, CIV, 151-152. . 

12 “Hai fatto quel che certe donne sono solite fare? Quando non piove, e 
se ne hanno bisogno, allora molte fanciulle si adunano e scelgono quasi a 
loro guida una giovinetta vergine, la denudano e indi la conducono fuori dal 
villaggio, in un luogo dove ci sia l’erba chiamata giusquiamo, che in lingua te- 
desca si dice belisa; fanno sradicare quest'erba da quella vergine, legando- 
gliela al mignolo del piede destro. Indi le fanciulle tenendo in mano ciascuna 
un bastoncello, accompagnano la vergine che si trascina dietro l'erba fino ad 
un fiume, con i bastoncelli l’aspergono dell’acqua di quel fiume; con questi 
loro incantesimi sperano di procurarsi la pioggia. Indi tenendosi per mano, 
riconducono la vergine sempre nuda dal fiume al villaggio, camminando di 
traverso come i granchi. Se lo hai fatto o vi sei stata consenziente, digiuna per 
venti giorni”, Burcardo di Worms, Corrector et medicus (Decretorum liber XIX), 5, 
in Patrologia Latina, CXL, 976. o 

18 H. Institor (Kramer) -J. Sprenger, Op. Cit., pag. 253. 

14 Cfr. Gb 1-6. 

15 Iohann Nider, Formicarius, Colonia 1475. sit 

16 Cfr. “Oratio ad debellendam tempestatem”, in A. Franz, Die kirchlichen 
Benediktionen im Mittelalter, Il, Friburgo, 1909. . el he 

17 “Le streghe, essa dice (la presunta strega Maria Panzona, di Latisana ar- 
restata nel 1618, n.d.a.), consegnano i propri mestrui al diavolo-badessa, che 
glieli restituisce perché se ne servano per ‘nocere alle persone con farli in- 
fermare, stentare et anco morire”. Lei stessa ha ricevuto dal demonio ‘una 
certa materia rossa’ che ha nascosto nel muro della propria casa, e che subito 
viene fatta portare davanti a lei”, C. Ginzburg, Op. Git., 1966, pag.1 44. 

18 Cfr. P. Vayra, Le streghe nel Canavde, Torino 1970. - cas 7 

19 Accanto alle accuse ricorrenti di ateismo, empietà, sacrilegio, contro i 
cristiani “non mancarono altre accuse certamente più gravi: incesto, canni- 
balismo, culti orgiastici, scandalosi convegni notturni. Secondo gli apologisti 
cristiani, la propaganda anticristiana, che ebbe un peso determinante sulle 
persecuzioni, in parte fu dovuta all’ignoranza del messaggio evangelico e 
quindi della condotta irreprensibile dei cristiani, in parte all'odio e al fanati- 
smo delle masse popolari. Un contributo non indifferente fu anche offerto 
dagli scritti polemici dei letterati pagani”, S. Di Meglio, a cura di, Atti dei 
martiri, Milano 1989, pag. 9. 

20 “...esse (le streghe, n.d.a.) si impegnano solennemente a stregare pe- 
riodicamente, ad esempio ogni quindici giorni o per lo meno una volta al 
mese, un bimbo o una bimba, obbligo che rispettano con scrupolo. Vanno 
anche nelle case di quegli infanti che vogliono assalire, introducendosi e bal 
zando, trasformate in gatti, attraverso finestre e camini. Salite sul letto di 
questi piccoli, succhiano loro il sangue dalle dita delle mani € dei piedi, dalla 
bocca dello stomaco, dalle fontanelle e dalle altre parti tenere di questi cor- 
picini, i quali da ultimo, per questo motivo, si spengono di consunzione 
dopo alcuni giorni”, Bartolomeo Spina, De strigibus, Venezia 1523. . 

21 Nel rituale satanico il dono al diavolo da parte delle streghe di offerte 
di colore nero è una caratteristica di cui abbiamo notizia in alcuni processi 
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contro le presunte donne di Satana. Evidentemente, prima di ogni altro 
aspetto caratteristico, il nero appare come una fondamentale condizionante 
simbolica, correlata, nella cultura occidentale, al male e al mondo delle te- 
nebre. Ad esempio, abbiamo testimonianze di offerte di galline e galli neri 
portati al diavolo dalle streghe in particolari momenti dell’anno. Non dimen- 
tichiamo che nell'antichità il gallo veniva sacrificato a Priapo e ad Esculapio, 
quindi anche in questo caso, l’infiltrazione di una tradizione rituale pagana, 
all’interno della struttura rituale del sabba, non è totalmente da escludere. 

2 M. Guazzo, Compendium maleficarum. 

28 Giovanni di Salisbury, Polycraticus. 

2 H. Institor - J. Sprenger, Op. Cit., pag. 184. 

25 Andrea Alciato, Parergon iuris libri, XII (VIII,22), Lione 1544. 

26 San Bernardino da Siena, Le prediche volgari, a cura di P. Bargellini, 
Roma 1936, pag. 607. 

2? Archivio Comunale di Poschiavo, Atti criminali, 1672, fasc.246, n.40. I 
processi di Poschiavo sono stati studiati da T. Mazzali e raccolti nel saggio, /Z 
martirio delle streghe. Una drammatica testimonianza dell inquisizione laica del Sei- 
cento, Milano 1988. 

28 Archivio Comunale di Poschiavo, 1673, fasc. 262, 264, n. 60. 

29 Non convince la tesi di L. Bianchi (commento alle prediche volgari di 
San Bernardino da Siena, del 1884) che fa derivare il termine barilotto da 
barbetto valdese. 

80 T. Mazzali, Op. Cit., pag. 101. 

#1 H, Institor -J. Sprenger, Op. Git., pag. 250. 

#2 I due domenicani si riferivano all’Ecclesiastico: “non ti presenterai al co- 
spetto di Dio tuo signore a mani vuote” (35,6), affermando “e questo uso non 
deve né può applicarsi in seguito a nessun'altra circostanza profana”, Op. 
Cit., pag. 252. 

88 H, Institor - J. Sprenger, Op. Ci 

% M. Mauss, L'origine dei poteri magici, Roma 1977, pag. 75. 

#5 H. Institor - J. Sprenger, Op. Cit., cfr. Cap. IV. 

56 ].B. Russel, // diavolo nel medioevo, Bari 1987, pag. 157. 

87 ].B. Russel, Op. Cit., pag. 250. 

88 Cfr. M. Eliade, La nostalgia delle origini, Torino 1973. 

59 M. Eliade, Trattato di storia delle religioni, Torino 1976, pag. 373. 

4° M. Eliade, Op. Cit., Firenze 1982, pag. 103. 

41 Sull’appartenenza della stregoneria ad una cultura religiosa maturata 
sui rituali della fertilità è ormai un classico lo studio di M. Murray, The Witch- 
Cult in Wester Europe, Oxford 1921. La tesi della studiosa inglese, pur conte- 
nendo un fondo di innegabile veridicità, risulta alquanto azzardata poiché 
presuppone l’esistenza di un’unica organizzazione religiosa alla base della co- 
siddetta stregoneria. Gran parte delle ipotesi sono insostenibili e hanno su- 
scitato accese polemiche fin dal loro apparire; va comunque precisato che, 
pur essendo uno studio scarsamente critico, ha suggerito delle innegabili 
Opportunità di approfondimento. Ecco un breve commento al lavoro della 
Murray che ci pare particolarmente adatto a riassumere gran parte dei con- 
tenuti del libro: “La strega era essenzialmente il membro di un’organizzazio- 

ne cultuale in cui non si esprimeva una rivolta contro il cristianesimo, bensì 
sopravviveva una religione del tutto indipendente e più antica del cristianesi- 
mo: il paganesimo dell'Europa occidentale precristiana ancora vivo dopo se- 
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pag. 252. 


coli di una conversione che era stata soltanto nominale. Il suo culto aveva per 
oggetto un dio bifronte identificabile con Giano o Diano (ampemente de 
scritto nei primi capitoli del Ramo d'Oro) e con il Cernunnos celtico. eta 
loro ignoranza e bigotteria gli inquisitori confusero questa divintà con il Sa- 
tana della Chiesa, ma i suoi titoli non erano meno degni di rispetto di quelli 
di fehovah; gli spettava inoltre la priorità locale. Si trattava, infatti, della na 
religione vigente in Inghilterra e nei paesi vicini durante tutto il metdioevo: l 
cristianesimo rappresentava solo la vernice, la religione ufficiale adottata per 
politica, un obbligo di conformismo interno imposto dai governanti. Ma nep- 
pure i governanti potevano permettersi di abolire il culto stregonico (o, come 
la dottoressa Murray preferisce chiamarlo, il dianismo). Le sue pratiche di 
fatti, lungi dall’essere malefiche e antisociali, erano considerate necessarie al 
benessere della comunità non meno di quanto lo erano state in passato, al 
tempo del paganesimo manifesto; e per questo motivo, fino all’epoca della 
Riforma, furono segretamente incoraggiate dai più alti personaggi dello sato 
e perfino da coloro che erano tenuti ad aborrire pubblicamente il dio cor- 
nuto e le sue opere. Il culto, che pare fosse monoteistico, avrehbE avuro 
un’organizzazione elaborata basata su convegni di 13 streghe, con dirama- 
zioni in tutte le classi sociali, ivi compresi re, ministri e, seppur nominalmen- 
te, perfino alti prelati cristiani” E. Rose, A Razor for a God: A Discussion of Cer- 
tain Problems in the History of Witchcraft and Diabolism, Toronto 1962, pag. 16. 
42 Cfr. J. Marx, L'Inquisition de Dauphiné, Parigi 1914. 
4 C. Ginzburg, Op. Cit., 1966, pag. XI. : i \ 
44 J. Hansen, Zauberwahn, Inquisition und Hexenprozess im Mittelalter und die 
Entstehun der grossen Hexenverfolgung, Monaco 1964. MA N 
4 Le citazioni dai processi sono tratte dal saggio di Ginzburg, Op. Git., 
966. 
î a Archivio della Curia Arcivescovile di Udine, S.Uffizio, “Ab anno 1574, 
usque ad annum 1578 incl. a n. 57 usque ad 76 inc.”, proc n. 64 cela 
47 Le tempora sono i tre giorni di giuno prescritti dal calendario eccls ; 
stico: tempora di primavera (prima settimana di quaresima), tempora d'est 
te (ottava settima di Pentecoste), tempora d autunno (terza settima di 
tembre), tempora d’inverno ( terza settimana d’Avvento). È sa 
148 A questo proposito C. Ginzburg ipotizza una connessione a il Sono 
che in una sua varietà è una specie di saggina, e la tradizionale scopa delle 
streghe. 


Orrende metamorfosi 


L’antico mito della metamorfosi zoomorfa, che aveva origi- 
ne nella tradizione classica, trovò nella stregoneria una note- 
vole cassa di risonanza. Sull'argomento possediamo innume- 
revoli fonti che, tra leggenda e superstizione, offrono una vi- 
sione inquietante dei presunti poteri delle donne del diavolo:? 


“...se il luogo dove devono radunarsi è vicino alle loro abitazioni, 
si dirigono colà senza il bastone cosparso di unguento e senza caval- 
care alcun animale. Se invece (il luogo) è molto distante, allora vi 
vengono trasportati sopra un bastone unto di grasso di bambini, o da 
qualche animale che ha le sembianze di un lupo, di una capra o di 
altre bestie (...) In alcuni processi si legge che tali donnicciuole sotto 
forma di gatte entrano nelle case dove giacciono i bambini. Talvolta, 
dai genitori dei piccoli è stata tagliata via la zampa anteriore o poste- 
riore, o è stato cavato l’occhio di tale gatta. Per lo stesso motivo, in se- 
guito, in quella donnicciula che si riteneva fosse entrata sotto un si- 
mile aspetto in quella tale casa, veniva trovato un membro tagliato o 
a penzoloni”... 


Questa testimonianza di Gerolamo Visconti, raccolta nei 
suoi studi sulla stregoneria? intorno alla metà del xv secolo, è 
forse uno dei documenti più nitidi sulla credenza che le stre- 
ghe fossero in grado di trasformarsi in animali, credenza che, 
come è noto, ebbe ed ha una certa affermazione nel folklore,4 
ma fu oggetto di accese critiche da parte di molti teorici della 
caccia alle streghe ed era già guardata con giustificato sospetto 
da alcuni padri della Chiesa.5 

In genere la metamorfosi era però interpretata come mani- 
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festazione indotta, un'illusione prodotta dal diavolo e dai suoi 
oscuri poteri: 


“per esempio può (il diavolo, n.d.a.) comporre la figura di un 
qualcosa che ha il colore di una gatta, una scimmia, un cavallo o un 
altro animale del genere, cosa che anche avviene in duplice modo: 
primo, quando lo stesso diavolo, addensando l’aria e i vapori a mo’ di 
nuvole, forma una corpo simile a quello di un animale, e dopo averlo 
assunto, lo muove secondo il moto locale che si addice a tale animale. 
E allora, quando appare così, non avviene un'illusione negli occhi di 
chi vede, dal momento che gli occhi veramente e realmente vedono 
una cosa colorata, sebbene vengano ingannati dal tradursi in atto 
della sostanza conosciuta di quella cosa. Infatti, il senso che recepisce 
l'oggetto proprio non viene ingannato, ma può essere ingannato dal 
tradursi in atto dell'oggetto, come afferma Aristotele (...) Nel mede- 
simo modo mostra anche a loro che veramente si trasformano in 
gatte, uccelli e altri animali simili. È questa un'illusione diffusa che il 
diavolo comunemente Opera nel cervello delle streghe, così come ri- 
sulta dal Concilio di Ancira, nella Vita di Sant'Andrea e in Agostino, 
dove con esempi viene affermato ciò che qui è stato detto”,6 


Contestando il Canon Episcopi,” il Malleus maleficarum nega la 
possibilità che le streghe avessero la capacità di trasformarsi e 
di trasformare in animale attraverso il potere negativo fornito 
dal demonio: 


“Non è da intendere (la trasformazione in animale, n.d.a.) alla let- 
tera, per quanto infatti, molti, anche persone rettamente istruite, 
sono tratte in errore. Esse non temono nei loro discorsi pubblici di 
affermare che trasformazioni prodigiose di tal fatta non avvengono 
affatto in virtù dei diavoli. E ciò sempre a grave detrimento della 
fede, come si è detto spesso, e ad incoraggiamento delle streghe che 
si rallegrano molto per simili discorsi (...) Possiamo dire che le specie 
degli animali che sono nella riserva dell’immaginazione scorrono 
per opera dei diavoli verso gli organi dei sensi interni e questo, come 
si è già detto, accade durante il sonno. E allora, quando queste spe- 
cie toccano gli organi del senso esterno, per esempio la vista, sem- 
brano quasi cose presenti all’esterno e infine percepite. Oppure il 
diavolo può operare cambiamenti negli organi interni e con questo 
falsare il giudizio del senso, come si vede in colui che ha il senso cor- 
rotto e trova amaro tutto quello che è dolce. E questo metodo diffe- 
risce poco dal primo. Ma questo gli uomini possono farlo in virtù di 
certe cose naturali, come per esempio quando, al Vapore di un certo 
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fumo, le travi di una casa sembrano serpenti. E, come si è detto 


È è »8 
sopra, si trovano molte esperienze analoghe”. 


Il motivo della trasformazione in animale delle streghe è 
ampiamente documentato nella letteratura e si basa in buona 
parte su una grande quantità di leggende e di superstizioni, 
ma deve anche la propria affermazione alle concrete testimo- 
nianze raccolte in occasione dei processi e non di rado avalla- 
te dal potere giudiziario, oltre che dall’autorità religiosa. 

Esiste anche la possibilità di collocare le credenze delle me- 
tamorfosi in animale da parte di Satana e delle streghe in tutta 
una serie di miti indoeuropei ampiamente diffusi in un’area 
culturale molto vasta.? Questi, con diverse sfumature etniche, 
si rifanno all’antico modello del corteo furioso o dell’orda sel- 
vaggia, formati in prevalenza da animali infernali o da creatu- 
re terribili, quali streghe, ibridi, uomini selvatici e diavoli. e 

Il dibattito teologico allora si chiudeva intorno alla possibi- 
lità che Dio permettesse ad alcuni uomini di mutare il loro 
stato fisico, perdendo così le prerogative principali di una spe- 
cie ritenuta la più evoluta tra quelle viventi. l i 

Tralasciando tutta la problematica fisico-biologica, la di- 
scussione procedeva su piani di carattere eminentemente filo- 
sofico, che non potevano risolvere le istanze di ordine antro- 
pologico poste alla base delle credenze della maggioranza. 

La certezza che gli esponenti di gruppi segreti in cui erano 
praticati riti misteriosi (e la stregoneria spesso fu ritenuta un 
gruppo di questo tipo) erano in grado di trasformarsi in ani- 
mali è ampiamente documentata anche nella letteratura et- 
nologica.!° . Lisi 

Le testimonianze sono numerosissime: si passa dai miti z00- 
centrici delle culture antiche, ai culti criptici delle società se- 
grete africane, dai rituali dei berserker nordici, alle credenze 
sulle metamorfosi delle streghe. ; 

Il nucleo principale che ha dato ampio spazio a tutta una 
serie di credenze sulle metamorfosi non ebbe quindi origine 
in seno alla caccia alle streghe, ma risentì pesantemente delle 
influenze tradizionali sorte all’interno di credenze religiose e 
miti più antichi, che nella trasformazione in animale avevano 
qualcosa di sacrale. 
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Molto sommariamente, le influenze possono essere sche- 
matizzate secondo una semplice serie di connessioni: 


METAMORFOSI METAMORFOSI 
IN TRADIZIONI IN ANTICHE FIGURE 
SCIAMANICHE RELIGIONI ARCHETIPICHE 


I 


FOLKLORE 


STREGONERIA 


TAV.2 


Per verificare la solidità di certe connessioni basta osservare 
da un lato la presa di posizione della Chiesa dei primi secoli 
contro mascherate e cortei solstiziali, considerati espressione 
del culto demoniaco;!! dall’altro la diffusa credenza che la 
mutazione in animale fosse sempre un mezzo per raggiungere 
scopi normalmente negati alla creatura antropomorfa. 

Farsi animale era quindi lo strumento più idoneo per supe- 
rare i limiti dell’umano ed acquisire potenzialità di origine 
quasi divina. 

Va aggiunto che tra le tante credenze sulle streghe quella 
della metamorfosi in animale si affermò in misura maggiore 
nella tradizione popolare, diventando uno dei topoi più diffusi 
ed è rintracciabile nella mitologia e nelle leggende sulle don- 
ne praticanti culti maligni. 

Tali culti sono ancora individuabili, anche se in misura 
molto rarefatta, nelle leggende popolari di diverse aree in cui 
l'autonomia etno-linguistica risulta più solida. 

In questo corpo di suggestive credenze, sostanzialmente 
omogeneo e contrassegnato da alcuni motivi ricorrenti, meri- 
terebbe uno studio più approfondito il tema dell’azione vio- 
lenta contro l’animale fastidioso che si riflette sulla strega o 
sullo stregone, quando la metamorfosi si è conclusa. 

Certamente la presenza di una ferita o di una mutilazione 
sul corpo di una presunta strega era l’unica testimonianza 
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concreta che permetteva agli accusatori di confermare la loro 
presa di posizione contro chi era considerato autore di male- 


fici. 
In questo modo, l’antica paura del cambiamento di stato fi- 


sico trovava una propria oggettivazione, rivelando i suoi aspet- 
ti più temibili. Aspetti che ancora oggi popolano gli incubi di 
una specie portatrice di superiorità presunta, ma molto spesso 
incapace di abbattere le ataviche incertezze insite nell’antro- 
pocentrismo. 


Animali diabolici 


Il passaggio di un animale dallo stadio mitico, spesso divino, 
ad ambiti inferiori, quasi sempre legati al male, è il risultato di 
una tradizione fortemente condizionata dall'evoluzione cul- 
turale umana. Migliorando il proprio status, l’uomo ha relega- 
to sempre più in basso l’animale, ponendolo spesso in ambiti 
che rispondono ad un’interpretazione simbolica del tutto ar- 
bitraria. La lotta del cristianesimo contro culti e rituali che 
avevano come principali soggetti certi animali fu senza dubbio 
influenzata dalle funzioni che essi simbolicamente ricoprivano 
nel pantheon pagano. 

Questa presa di posizione era dovuta in sostanza alla consa- 
pevolezza che l’animale non poteva più rappresentare la divi- 
nità nella coscienza monoteista. 

Con la nuova religione il ruolo dell'animale si ridusse: esso 
non ebbe più posto nelle cerimonie, divenendo una semplice 
creatura di Dio al servizio dell’uomo, come le pietre o le pian- 
te. L'animale non poteva più rappresentare Dio. 

La presenza nelle vicende della stregoneria di alcuni ani- 
mali precedentemente divinizzati ha risentito in modo deter- 
minante dei contrasti tra i culti antecedenti l’evangelizzazione 
e la successiva affermazione del cristianesimo. Comunque, è 
importante porre l’accento sul fatto che una certa categoria di 
creature animali ha spesso accompagnato le streghe fin dal- 
l’antichità, imponendosi nella tradizione attraverso un’ampia 
e reiterata iconografia. 

Un animale da sempre collegato alle donne del demonio e 
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che ha svolto un ruolo da protagonista negli incontri sabbatici 
è il caprone, nelle cui sembianze Satana partecipava alle ceri- 
monie demoniache, ai riti orgiastici e al sabba. 

L'immagine del caprone-diavolo, protagonista delle blasfe- 
me cerimonie, può essere intesa come la sopravvivenza demo- 
nizzata di quelle divinità ibride, silvestri, adorate dai pagani e 
celebrate nei boschi, nei cerchi di pietra, ecc. Un altro riferi- 
mento sì può scorgere nel caprone sacrificato dagli Ebrei, sul 
quale erano addossate tutte le colpe del popolo. 

Il caprone risulta una figura principale nella diffusa icono- 
grafia del sabba: la sua posizione è universalmente riconosciu- 
ta e non c’è trattazione, anche popolare e orale, che non la 
ponga al centro della dissacrante cerimonia. I casi del genere 
sono molteplici e conosciuti dalla maggioranza: spesso la pre- 
senza del Gran Capro è considerata talmente importante, che 
viene accettata come un dato di fatto indiscutibile, del quale si 
parla appena. 

Cavalcando il caprone diabolico, le streghe potevano rapi- 
damente dirigersi al luogo dell’incontro: anche in questo 
caso, ci troviamo davanti ad un motivo ricorrente molto diffu- 
so che trae origine dalla primitiva demonizzazione dell’ani- 
male. 

Ma Satana ebbe modo di apparire sotto molteplici spoglie 
zoomorfe: sia la tradizione ecclesiastica sia la narrazione po- 
polare fecero ampio riferimento a questi casi di trasformazio- 
ne, e si può affermare che praticamente nessun animale ven- 
ne risparmiato dal gorgo di metamorfosi: 


“dal momento che tutti gli animali venivano considerati incarna- 
zione del demonio, era perfettamente logico e conseguente che il 
Principe delle tenebre si rivelasse alla stirpe dei mortali come un’ibri- 
da epitome di molte bestie, serpe, gatto, cane, maiale, scimmia, cervo 
e cavallo; ciascuno contribuiva con qualche caratteristica alla sua in- 
carnazione”,12 


Con la sua trasformazione in animale, la strega esce dal 
contesto umano e viene a porsi in un ambito extraumano, 
con caratteristiche molto particolari, che sottolineano la sua 
separazione dal resto: le diadi dentro/fuori, amico/nemico, 
cultura/natura appaiono in questa credenza, segnalate dalla 
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mutazione. In tal modo, comunque, la strega si pone in una 
dimensione dai confini molto incerti, in cui spesso si proietta- 
no le angosce e le ansie tipiche del quotidiano umano. 

Non sempre però le metamorfosi erano intese come evi- 
denti trasformazioni, possibili in toto attraverso l’opera mal 
vagia delle streghe: è significativo trovare, proprio nel Malleus 
maleficarum, un’interpretazione delle presunte trasformazioni 
di uomini in animali che presenta toni riconducibili ad un’a- 
nalisi neuropsicologica: 

“le specie degli animali che sono nella riserva dell’immaginazione, 
scorrono per opera dei diavoli verso gli organi dei sensi interni e 
questo accade durante il sonno. E allora, quando queste specie toc- 
cano gli organi del senso esterno, per esempio la vista, sembrano 
quali cose presenti all’esterno e percepite attualmente”.18 


Molti sono gli animali che trovarono una collocazione 
nelle pratiche della stregoneria; prevalentemente la loro po- 
sizione aveva due aspetti: uno diretto e principale (quando 
cioè la strega assumeva le sembianze dell’animale attraverso il 
meccanismo del maleficio) e uno secondario (quando cioè 


gli animali o parti di essi erano ingredienti di filtri, unguenti, 
ecc.). 

Gatti, lupi, galli, rospi, pipistrelli, gufi, civette, lucertole, 
cani, insieme a certi insetti, erano gli animali più frequenti nei 
riti e nelle metamorfosi della stregoneria. Ciò dà adito ad un 
parallelo etnologico, che ci permette di constatare “l’univer- 
salità” di tali credenze: 


“gli stessi animali collegati con le streghe e con i maghi li ritrovia- 
mo oggi presso numerosi popoli africani: i Dinka del Sudan meri- 
dionale e i Lugbara dell'Uganda occidentale. Presso i Lugbara l’elen- 
co comprende il rospo, il serpente, la lucertola, la rana, lo sciacallo, il 
leopardo, il pipistrello, il gufo e un genere di scimmia urlatrice not- 
turna”.14 


Molte volte, a favorire la metamorfosi contribuivano ingre- 
dienti strani e misteriosi: unguenti e polveri magiche di cui si 
diceva le streghe facessero uso per concretizzare il passaggio 
da uno stadio all’altro. La tradizione, che affonda le proprie 
radici nell’antichità, andò consolidandosi nella nutrita demo- 
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nologia medievale. Com'è noto, negli interrogatori le streghe 
sostenevano di aver assunto la forma di vari animali in seguito 
all’azione del diavolo; le donne affermavano che lo stesso si- 
gnore degli inferi era solito andare a trovarle sotto le spoglie 
di un animale: caprone, gatto o uccello notturno. Questa stret- 
ta correlazione tra le streghe e la metamorfosi in animale po- 
trebbe trovare un precedente nel mito di Diana, che assume 
l’aspetto animalesco per meglio sottrarsi alla furia dei giganti. 
Infatti il demonizzato corteo di Diana fu spesso considerato 
l’eco di un’antica forma di religiosità, sulla quale si era andato 
consolidando gran parte dell’apparato rituale rintracciato, in 
seguito, nelle multiformi espressioni del sabba. 

Il legame con i riverberi di antiche forme di religiosità va 
quindi considerato un importante punto di riferimento. Molte 
religioni dell’antichità hanno ampiamente fatto ricorso al mo- 
dello della trasformazione: le divinità capaci di mutare aspetto 
per riuscire a raggiungere i loro intenti sono una costante di 
molte vicende mitico-religiose del passato. Lo stretto rapporto 
che ha sempre connesso gli epigoni dei culti pagani alle varie 
credenze sulla stregoneria può essere individuato come una 
delle cause fondamentali nel processo di metamorfosi, assor- 
bito dalla stregoneria e dalle credenze ad essa legate. È owio 
che un’interpretazione filologicamente corretta delle nume- 
rose interconnessioni appare complessa e non sempre risol- 
vibile. Quanto risulta abbastanza evidente ad una più profon- 
da valutazione - riferita anche alla documentazione raccolta 
dagli studiosi del mito - è l'importante ruolo svolto dalla dot- 
trina della metempsicosi: una fenomenologia dalla quale de- 
rivano forse molte credenze sulle trasformazioni delle stre- 
ghe. 

Uno degli anelli di congiunzione fra le trasformazioni che 
facevano parte della religiosità precristiana e certe credenze 
collegate alla stregoneria può essere individuato nella figura 
storica, non sempre limpida, delle druidesse. 

Non sappiamo con precisione fino a che punto le presunte 
sacerdotesse siano collocabili nella storia; di certo le fonti leg- 
gendarie romantiche hanno fatto ampio riferimento a queste 
strane figure: 
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“Donne dedicate ai culti e ai riti simili a quelli dei druidi, queste 
sacerdotesse potevano, secondo la tradizione, comandare i venti e su- 
scitare le tempeste, predire il futuro e cambiarsi in animali, perché 
possedevano il potere di penetrare i segreti della natura”.15 


Andrebbero valutate attentamente queste singolari figure di 
una tradizione religiosa che può essere, per diverse motiva- 
zioni, ritenuta all’origine di credenze ancora riaffioranti nelle 
manifestazioni del folklore. 

A onor del vero, va ricordato che la trasformazione in ani 
male non è solo considerata una procedura vincolata ad una 
intenzione primaria negativa; infatti, in particolare nella fiaba, 
certi personaggi positivi (l’eroe, il protagonista ecc.) acquisi- 
scono il potere di mutarsi in animale per riuscire a sottrarsi a 
numerosi pericoli e a superare ostacoli difficili. 

Il caso delle metamorfosi stregonesche presenta stratifica- 
zioni molteplici, che pongono problemi diversi e nelle quali si 
intravvedono ruoli allegorici direttamente collegati ad inten- 
zioni originate forse da un’unica base, ma con intonazioni pe- 
dagogiche diverse. 

In questo senso la documentazione processuale è molto 
ampia: nel corpus giuridico convivevano norme legislative non 
sempre idonee e credenze enfatizzate dalla superstizione: 


“la trasformazione è di due tipi: sia secondo una forma naturale 
che appartiene alla forma che si vede, sia secondo una forma che si 
trova soltanto negli organi e nella facoltà di colui che vede (...) Ri- 
guardo a coloro che ritengono di essere stati trasformati in bestie, bi- 
sogna sapere che questo genere di stregoneria non viene praticato 
nei nostri paesi d'Occidente quanto nei paesi d'Oriente. In Oriente 
infatti, le streghe trasformano gli altri in bestie, mentre da noi, sono 
proprio loro ad assumere queste sembianze agli occhi degli altri. Ne 
consegue che anche in questo caso bisogna applicare (...) lo stermi- 


nio delle streghe ad opera del braccio secolare”.!9 


Se veramente nella stregoneria possono essere scorte me- 
morie rituali più antiche, addirittura organizzate secondo re- 
gole definite con chiari riferimenti alle religioni preistoriche, 
non va scartata l’ipotesi che anche il motivo della metamorfo- 
si sia entrato nelle pratiche di stregoneria attraverso il canale 
della tradizione pagana. 

Naturalmente, come abbiamo visto, se pur il caprone riveste 
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un ruolo privilegiato all’interno del rituale sabbatico, diven- 
tando così compagno per eccellenza delle streghe, altri ani- 
mali sono associati alle adepte di Satana. L'origine di tale in- 
quietante associazione va ricercata nelle più antiche tradizioni 
cultuali, caratterizzate da un cerimoniale animistico tipico 
della religione pagana, dalla quale sono sorte molte delle tra- 
dizioni folkloriche e delle credenze popolari. Per esempio, i 
culti dionisiaci, che possono essere considerati all’origine 
della tradizione da cui è derivata la credenza nel sabba, erano 
caratterizzati da una struttura rituale in cui erano presenti ani- 
mali fortemente simbolici. 
Secondo le ricostruzioni: 


“le cerimonie si svolgevano durante la notte, in montagna, al lume 
delle torce. Una musica selvaggia (suoni di trombe di bronzo, di 
cimbali e di flauti) incitava i fedeli alle grida di gioia e alla danza in 
circolo, scatenata e vorticosa. Per lo più erano donne che si aggira- 
vano in queste danze vorticose, fino a sfinirsi; erano camuffate stra- 
namente: indossavano delle bassare, lunghe vesti fluttuanti, forse di 
pelli di volpe; sulle vesti, pelli di capriolo; sul capo, corna. In mano 
stringevano serpenti sacri e Sabazios, pugnali e tirsi; giunte al paros- 
sismo, al sacro furore, si precipitavano sugli animali scelti per il sa- 
crificio e li facevano a pezzi, li sbranavano divorando le loro carni an- 
cora crude”,!7 


Come abbiamo visto, nell’iconografia tipica le streghe che 
volano al sabba sono per lo più raffigurate a cavallo di un ca- 
prone o di altri ibridi mostruosi; il Randall segnala tra questi 
animali anche il cinghiale. Uomini e donne nudi su questo 
animale sono stati interpretati come simboli di sessualità sfre- 
nata.!8 Un tale abbinamento va ricercato forse nei culti di un 
passato ancora non travolto dalla cultura romana e quindi to- 
talmente aderente ai principi della religione celto-gallica. 

La caccia al cinghiale è peraltro un elemento mitico molto 
diffuso, la cui presenza è riscontrata nelle situazioni più diver- 
se, dalle vicende di Odisseo, in cui l’animale è associato al 
drago infernale, alle saghe celtiche e persino alla storia di Tri- 
stano; il cinghiale è legato al mito di Adone e al dio della fe- 
condità dei campi, Freyr.!9 

La presenza di questo animale nei rituali di molte popola- 
zioni pagane, che forse lo venerarono in aree sacre quali bo- 
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schi, circoli litici, alture, sembrerebbe confermata in più occa- 
sioni. Il suo inserimento nelle vicende della stregoneria po- 
trebbe essere il risultato della demonizzazione di certi culti 
sopravvissuti all’affermazione del cristianesimo. | . 

I riferimenti dunque vanno ricercati nella mitologia celtica, 
in cui il cinghiale era sacralizzato e provvisto di funzioni sim- 
boliche, non del tutto scomparse nel folklore nordico. Nella 
religione dei Celti, il cinghiale appare quasi sempre con aspet 
ti positivi, in relazione alla ritualità dei druidi e in contrappo- 
sizione all’orso, in genere collegato al potere civile. In Inghil- 
terra sono anche stati rinvenuti emblemi legionari romani con 
l’effigie del cinghiale. | : 

Come abbiamo già visto, un motivo che ricorre ampiamen- 
te nelle leggende sulle trasformazioni in animale delle stre- 
ghe, è quello relativo all’arto tagliato o alla ferita inferta al 
gatto e trasmessa all'autore o all’autrice della metamorfosi. Il 
topos propone quasi sempre la reazione violenta di una vittima 
(colpo di spada, di coltello, bastonata, ecc.) nei confronti di 
un animale particolarmente fastidioso, che dopo aver subìto 
fugge.. In un secondo tempo, una traccia concreta della vio- 
lenza mossa contro l’animale (ferita, amputazione di un arto, 
ecc.) riappare in un essere umano del luogo. Il trauma o la 
mutilazione diventano quindi un segno evidente, che identifi- 
ca come strega la portatrice dell’anomalia: l’animale era solo 
un aspetto ottenuto con l’ausilio della magia per attuare mi- 
sfatti ai danni dell’uomo. La frequenza con cui questi feno- 
meni si ripetevano su certe specie, indusse a demonizzare tali 
animali e a guardarli con sospettoso timore. 

Nel sabba un ruolo non secondario era anche svolto dal 
rospo: animale considerato un autentico spirito-guida per i 
cultori di Lucifero. In una bolla del 13 giugno 1233 emessa da 

Gregorio IX, in cui si denunciavano i riti praticati dagli adepti 
di Satana nella regione del Reno, il diavolo veniva descritto 
sotto forma di rospo, venerato e baciato dagli iniziati al culto 
sacrilego. 

“AI sabba venivano battezzate molte bestie immonde, soprattutto 
rospi. I rospi, prima del battesimo, erano vestiti di velluto rosso € 
nero, avevano un campanello legato al collo e uno ai piedi; il padri- 
no teneva loro la testa, una madrina la parte opposta. Dopo averli 
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battezzati, i rospi venivano dati in dono alle streghe più meritevoli. 
Quando si accoglie un neofita e lo si introduce per la prima volta 
nella assemblea dei reprobi, gli appare una specie di rana; altri dico- 
no che è un rospo. Alcuni gli danno un ignobile bacio sull’ano, altri 
sulla bocca, leccando la lingua e la bava dell’animale”.20 
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1 Nella cultura classica, la figura tipica di strega/maga che si serviva am- 
piamente della trasformazione in animale, è rappresentata da Circe, ben pre- 
sto diventata emblema della donna perfida, depositaria di poteri nefasti. 
Nell'Asino d’oro di Apuleio, il motivo della metamorfosi assume invece toni 
che risultano maggiormente correlabili a quelli che si rintracciano nelle te 
stimonianze sulle streghe. “Apuleio narra di una strega (Panfila) che si tra- 
sforma in uccello. Essa comincia con lo svestirsi di tutti i suoi abiti, poi aperto 
un piccolo armadio, ne trae fuori alcuni vasetti. Ad uno di questi leva il co- 
perchio, ne toglie dell’unguento, se ne spalma a lungo le mani, se ne unge 
tutta dalle unghie alla cima dei capelli, e parlando sommessamente a una lu- 
cerna muove le membra tremando tutta. Via via che si scuote le spuntano 
molli piume e poi forti penne, il naso le si indurisce e le si incurva, e le un- 
ghie diventano adunche. Panfila è diventata un gufo. Sembra, in effetti, di 
ascoltare il racconto di una tregenda medievale. Si ricordi, però, che anche le 
maghe tessali, genitrici più dirette delle streghe e delle fattucchiere medievali 
e moderne, potevano mediante pratiche e unguenti trasformare gli uomini 
in animali e in piante, e durante la notte intraprendevano viaggi attraverso 
l’aria alla ricerca di avventure amorose”, G. Cocchiara, // paese di cuccagna, To- 
rino 1980, pag. 202. 

Nella tradizione greca, le trasformazioni di uomini in animali sono fre- 
quenti: questo patrimonio simbolico ha determinato il consolidarsi di un 
substrato particolarmente fertile, che ha condizionato le credenze e le super- 
stizioni entrate a far parte dei noti bestiari. Per un'indicazione sulle fonti 
principali, vedere l'introduzione di A.M. di Nola all’antologia, Vampiri e lupi 
mannari, curata da E. Petoia, Roma 1991, pagg. 9-10. 

2 “È credenza antichissima e comune a molti popoli che per magia 
l’uomo possa trasformarsi o essere trasformato in bestia, e che tale trasfor- 
mazione possa essere operata anche per volere di un dio. Nel Vecchio Testa- 
mento è narrato il caso del re Nabucodonosor, cacciato dalla compagnia 
degli uomini, e costretto a vivere per sette anni tra le bestie, durante i quali 
mangiò fieno qual bue e il suo corpo fu bagnato dalla rugiada del cielo, sic- 
ché crebbero a lui i capelli come penne di un'aquila e le unghie come quelle 
degli uccelli. 

(...) Nel medioevo l’antica credenza si conservò e si accrebbe e come per 
secoli non si dubitò della realtà della licantropia, allo stesso modo si credette 
che le streghe, gli stregoni e i maghi potessero assumere la forma di 
quell’animale che più fosse loro piaciuto o farla prendere ad altre persone”, 
G. Bonomo, Caccia alle streghe, Palermo pag. 40. 

8. Girolamo Visconti, Lamiarum sive striarum opusculum, Milano 1490 (scrit- 
to con l’Opusculum de stris, intorno al 1460). 

4 Secondo il Propp (Ze radici storiche dei racconti di magia, Roma 1982) la 
trasformazione in animale presente nel corpus costituito dalla fiaba popolare, 
che ha assorbito molti dei motivi mitici tradizionali precristiani, è una me- 
tafora della morte collegata spesso alle figure della strega e del mago. 

5. Così Sant'Agostino si esprimeva sulle presunte metamorfosi ottenute at- 
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traverso la mediazione diabolica: “Questi prodigi o sono falsi 0 sono tanto 
straordinari che giustamente non sono creduti. Ciò che bisogna credere con 
incrollabile fermezza è che l’onnipotente Iddio può fare tutto quello che 
vuole, sia per punire, sia per venire in aiuto; i demoni invece, creature ange- 
liche ma pervertite per loro colpa, non possono compiere niente per loro po- 
tenza naturale senza il permesso di Colui i cui giudizii occulti sono molti, ma 
nessuno ingiusto. Certamente i demoni non creano le nature (se è vero che 
compiono dei prodigi simili a quelli di cui stiamo trattando), ma modificano 
esternamente l'apparenza delle cose create dal vero Dio, in modo da sem- 
re quel che non sono. Perciò io non credo assolutamente che i demoni 
siano capaci con la loro potenza o con i loro artifici di trasformare veramente 
non dico l’anima, ma il semplice corpo, in membra o in figure di bestie. 
Ammetto invece che la fantasia dell’uomo, che si modifica nel pensiero o nel 
sogno secondo una innumerevole diversità di oggetti e, senza essere corpo- 
rea, assume con sorprendente rapidità forme simili a quelle dei corpi, possa 
presentarsi, quando i sensi corporali dell’uomo sono assopiti od oppressi ai 
sensi di altri uomini sotto un’apparenza corporale: non so spiegare in quale 
modo. Così, mentre i corpi degli uomini giacciono in qualche luogo, vivi 
certamente, ma in uno stordimento dei sensi più pesante e più profondo 
che nel sonno, quell'immagine fantasmagorica, come se fosse diventata un 
corpo in sembianza di qualche animale, appare ai sensi di altri uomini e 
quell'uomo crede di essere un animale reale - come accade nei sogni - e 
crede di portar dei pesi: ora, se questi pesi sono veri pesi, sono portati dai de- 
moni per illudere gli uomini, i quali da una parte vedono corpi reali, cioè i 
si, e dall'altra corpi falsi, cioè le bestie”, Città di Dio, XVIII, 17-18. 
5 Giordano da Bergamo, Questio de strigis (1470); cfr. Aristotele, De somn. 
et vig., III; Jacopo da Varagine, Legenda aurea. 

? Il Canon Episcopi erroneamente attribuito al Concilio di Ancira (314) in 
effetti è del IX secolo; solo nel 1147 fu inserito nel Decretum di Graziano. 

8 _H. Institor (Kramer) -J. Sprenger, Malleus maleficarum, a cura di A. Ver- 
diglione, Venezia 1977, pag. 220 

? Secondo il Ginzburg, la metamorfosi in animale, le diverse tradizioni 
connesse alle cavalcate notturne, le estasi e i voli al sabba, sono parte di 
un'unica dimensione, in cui le singole espressioni simboliche sono profon- 
damente connesse: “le seguaci di Diana, Perchta, Holda percorrevano i cieli 
in groppa a bestie non meglio identificate; i benandanti, durante le loro ca- 
talessi, facevano uscire lo spirito, sotto forma di topo o di farfalla, dal corpo 
esamine; i taltos assumevano le sembianze di stalloni o di tori, i lupi mannari 
di lupi, streghe e stregoni andavano al sabba in groppa a caproni, o trasfor- 
mati in gatti, lupi, lepri; i partecipanti ai riti delle calende si mascheravano da 
cervi e giovenche, gli sciamani si vestivano di piume per prepararsi ai loro 
viaggi estatici; l'eroe delle fiabe di magia si dirigeva, inforcando cavalcature di 
ogni genere, verso reami misteriosi e remoti, 0 semplicemente, come in un 
racconto siberiano, scavalcava un tronco d’albero abbattutto e si trasformava 
in orso entrando nel mondo dei morti”, C. Ginzburg, Storia notturna, Una de- 
cifrazione del sabba, Torino 1989, pag. 246. 
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10 Cfr. E. Comba, Cannibali e uomini lupi: metamorfosi rituali dall ‘America in- 
digena all'Europa antica, Torino 1992; M. Centini, Animali, uomini, leggende. Il 
bestiario del mito, Milano 1990. VA 

11 Cfr. M. Sordi, / cristiani e l'impero romano, Milano 1990; A Momigliano (a 
cura), // conflitto tra paganesimo e cristianesimo nel secolo VI, Torino 1968. I 

Fu sempre massiccia la lotta contro i cortei mascherati che, con la loro 
azione simbolica, costituivano un’eco degli antichi Saturnalia, cfr. Cesario 
di Arles, Sermons au peuple, 175, t. 1, pag. 255, Parigi 1971. 

12 E.P. Evans, Animali al rogo, Roma 1989, pagg. 36-37. 

18 H. Institor (Kramer) - J. Sprenger, Op. Cit., pag. 123. 

14 G. Alliney, Gli occultisti, Milano 1951, pag. 39. 

15 G. Settimo, “Le figlie della luna”, in “Clypeus”, n. 3-4, 1981. 

16 H. Institor (Kramer) -J. Sprenger, Op. Cit., pag. 176. 

17 M. Eliade, Storia delle credenze e delle idee religiose, Firenze 1980, pag. 175. 

18 Cfr. L. Randall, /mages un the margins of gothic manuscripts, Los Angeles 
1966. 

19 Cfr. A. Seppilli, Poesia e magia, Torino 1971. Iran, 

29 G. Delfino - A. Schmcker, Stregoneria, magia, credenze e superstizioni a Ge- 


nova e Liguria, Firenze 1973, pag. 27. 


Il lupo, immagine della strega e dell’eretico 


Il “paleo-odio” dell’uomo per il lupo ha radici lontane e 
deve essere ricercato nei risvolti profondi della nostra storia, 
quando la creatura più evoluta viveva ancora un'esistenza fra- 
gile, costantemente in balia degli eventi e della natura.! 

È abbastanza naturale scorgere in questa situazione tutte le 
premesse favorevoli allo sviluppo di numerose tradizioni, in 
cui la licantropia ha un ruolo privilegiato. 

Eliade? ritiene che alla base del rapporto con il lupo esista 
una sorta di unione mitica, generata dal complesso incontro- 
scontro tra il cacciatore e la preda; spesso il binomio era reso 
ulteriormente problematico dalla credenza nell’esistenza di 
un misterioso Signore dei lupi, che esprimeva in modo ancor 
più netto la forte antropomorfizzazione dell'animale. Il mo- 
dello mitico prodotto dalla religiosità antica si è in parte tra- 
sferito nel folklore attraverso canali diversi, capaci comunque 
di condurre a una fenomenologia fortemente condizionata 
dal motivo del lupo come personificazione degli istinti più 
bassi e primordiali. 

Il caso del lupo mannaro appare il più evidente, anche se 
non mancano altri, come quello dell’antico divoratore nordi- 
co Fenrir, per i quali, tuttavia, non è facile accertare la deriva- 
zione da pratiche risalenti a tempi remoti. 

Inoltre, la mitologia nordica ripropone frequentemente il 
lupo accanto a divinità e semidei (da Odino alle Valchirie), 
sfruttanto l’ampio corredo simbolico di questo animale per ac- 
centuare la drammaticità di alcune situazioni della leggenda. 
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La visione catastrofica ed apocalittica delle mitologie si è 
quindi caricata dei significati insiti nella figura del lupo: nel- 
l’Edda (xm secolo) questo animale appare preponderante ed 
è l’espressione simbolica della fine della civiltà: 


“così come è stato stabilito arriverà il tempo della fine, preceduto 
dall’Inverno Mostruoso, costituito da tre inverni di eccezionale gelo, 
non interrotti dall'estate. I fratelli si batteranno e si uccideranno tra 
di loro, i legami di sangue tra parenti non verranno più rispettati, e si 
commetteranno malvagità e adulteri. Un’epoca di venti e di lupi 
dove le leggi della pietà non avranno più alcun valore. Poi accadrà 
una cosa terribile a dirsi. Un lupo ingoierà il sole, mentre un altro in- 
ghiottirà la luna. 

Le stelle scompariranno dal cielo. La terra e le montagne treme- 
ranno tanto che gli alberi saranno sradicati e i monti crolleranno. Si 
spezzerà la catena che tiene legato il lupo Fenrir, che così sarà libero. 
Una grande massa d’acqua invaderà il mondo e da essa sorgerà il 
Serpente del Mondo. La nave infernale Nagifar, costruita con le un- 
ghie dei morti, avanzerà sopra le acque guidata dal gigante Hrymr. Il 
lupo Fenrir con le fauci spalancate, di cui quella inferiore tocca la 
terra e quella superiore arriva fino al cielo, avanzerà e spargerà il ter- 
rore. Emetterà fiamme dal naso e dagli occhi, e il Serpente sputerà 
tanto veleno che cielo e terra ne nno spruzzati. 

Crolleranno i cieli, da cui usciranno i figli di Muspell, il regno 
del calore, preceduti da Surtr. Gli eserciti di fuoco di Muspell avan- 
zeranno fino alla pianura di Vigridhr, e là si incontreranno con il 
lupo Fenrir e con il Serpente del Mondo. A loro si aggiungeranno 
Loki, ormai anche lui libero, con i figli dell’inferno, e Hrymr, capo 
dei Giganti del Ghiaccio”.3 


Molte religioni si sono impossessate degli aspetti negativi 
del lupo, creando intorno all'animale un’aura che è stata as 
sorbita anche dal cristianesimo: 


“i capi delle città sono come lupi che dilaniano la preda e in 
mezzo spargono il sangue ... uccidono le persone per estorcere del 
denaro” (Ezechiele); “badate ai falsi profeti che si accostano a voi tra- 
vestiti da agnelli, ma in realtà sono lupi rapaci” (Matteo). 


Il lupo: criminale, bestia malvagia, terribile come un uomo, 
ma irrazionale come un animale; lupus vel diabolis vel heretici, 


tuonava Sant’Eucherio (v secolo) e se da un lato evidenziava 
la lucidità di certi intenti negativi del lupo, dall’altro ne ac- 
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corciava la separazione dall’umano. La trasformazione in lupo 
rappresentava una forma di difesa da parte di gruppi che, at- 
traverso l’identificazione di caratteristiche zoomorfe, assegna- 
vano ai diversi un’ulteriore espressione negativa adatta a de- 
monizzarne la cultura. . 

Tra la lupa capitolina e il lupo associato a Marte corrono 
molte differenze e sorgono chiaramente quelle ambiguità che, 
in un modo o nell’altro, hanno condotto a uno strano atteg- 
giamento dell’uomo verso il canis lupus: odiato ma comunque 
onorato, collocato in una posizione privilegiata rispetto a quel- 
la assegnata ad altri animali selvatici e pur sempre pericolosi 
per l’uomo. Organizzati gerarchicamente, impegnati colletti 
vamente nelle imprese di caccia, con coppie monogamiche e 
figliate curate amorevolmente, i lupi hanno affascinato e spa- 
ventato l’uomo per il loro comportamento sociale. , 

Qualcuno ha visto in questi animali creature ‘pensanti co- 
me l’uomo”; per altri rappresentano l’esperienza simbolica di 
un “demone indoeuropeo”: pareri contraddittori, che in so- 
stanza vanno intesi come un prodotto dell’immaginario, ali- 
mentato dalla scarsa conoscenza dell’effettivo comportamento 
del lupo. 

La presenza del branco ha da sempre scatenato le angosce 
più profonde nell’uomo, rendendolo consapevole della pro- 
pria inferiorità, tanto che le strategie adottate contro le vittime 
hanno visto un’azione soprannaturale nei comportamenti del- 
l’animale. Questa situazione ha contribuito alla sua demoniz- 
zazione, certamente non ostacolata dall’effettiva “non utilità 
del lupo nell’ambito dell'economia contadina. Pelliccia e 
carne, come è noto, non hanno trovato alcun uso, salvo che 
per pratiche rituali (dai travestimenti sciamanici al lupo man- 
naro), o per la magia e la farmacopea popolare.* . | 

Nel passato, la lotta contro i lupi fu molto accesa: in Francia 
si costituirono associazioni louveterie, incaricate di cacciare que- 
sti animali e di tenerli lontani dai centri abitati e da tutte le 
altre località in cui l’uomo si era insediato. Spesso la caccia, 
che più volte assunse i toni del massacro indiscriminato, era ri- 
compensata dal governo locale e ciò contribuì naturalmente a 
sostenere l’odio contro il lupo. Ma non sempre le battute si 
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concludevano in modo positivo per l’uomo: infatti da questi 
scontri spesso qualche cacciatore usciva malridotto e con un 
grande spavento, il che favoriva la formazione di leggende e di 
fantasiose credenze. 

L'indagine psicoanalitica ha individuato nel lupo della nar- 
razione popolare e fiabesca un significato ben preciso, sfrutta- 
to, anche inconsciamente, come attributo dialettico atto a fo- 
calizzare certi risvolti non sempre rilevabili senza la mediazio- 
ne della metafora. 

Il tema base del principio del piacere come strada che con- 
duce nelle fauci del lupo è determinante nelle fiabe e nelle 
leggende (basti pensare a Cappuccetto Rosso): tutte le narra- 
zioni a sfondo pedagogico si avvalgono di questo motivo aper- 
tamente moralistico. In realtà il lupo si carica di elementi 
colmi di significati psicologici, atti ad accentuare ulteriormen- 
te il potere negativo dell’animale: 


“il selvaggio e distruttivo lupo rappresenta le forze asociali, incon- 
sce e divoranti da cui l'individuo deve imparare a difendersi e che 
egli può sconfiggere mediante la forza del proprio Io”.5 


Nel lupo si proiettano quindi le più profonde cattiverie ata- 
viche esternate senza la mediazione simbolica, scavalcando 
perfino quella conflittualità originariamente posta tra la con- 
sapevolezza del piacere e la necessità dell’equilibrio morale. 

La leggenda prende anche in considerazione la possibilità 
che il lupo possa variare radicalmente il proprio comporta- 
mento, ma ciò accade molto di rado, e sempre nei confronti 
di esseri umani comunque posti ai margini della civiltà, quindi 
non del tutto allineati alle regole della Cultura che si oppone 
alla Natura. 

Sia San Francesco d’Assisi sia l'Uomo dei lupi trasferitosi 
nella foresta lontano dalla civiltà6 appartengono alla Natura e 
hanno in gran parte perduto ogni loro effettiva dipendenza 
dal nucleo sociale. Questi esempi non intendono essere espres- 
sione di un lavoro critico destinato a riabilitare il lupo, piutto- 
sto vanno intesi, nella ragione antropocentrica, come dimo- 
strazione della consapevolezza di superiorità dell’uomo che, 
usandosi come termine di paragone assoluto, considera positi- 
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vo il comportamento animale solo quando è in linea con le re- 
gole della civiltà. | i si 

Homo homini lupus è colui che infrange le regole, è lo sc ia- 
vo di una malvagità destinata ad esplodere quando la follia 
rompe il sottile diaframma posto tra il bene e il male. 


Il furore dell’uomo lupo 


La licantropia, espressione ancor più diabolica della meta- 
morfosi, di cui molte streghe e stregoni furono accusati, è una 
fenomenologia in cui sono confluite credenze primitive sulla 
totale simbiosi tra l’uomo e il lupo. Con questa trasformazione 
l’uomo raggiunge il gradino inferiore, retrocede sul piano an- 
tico della bestialità cieca e terribile. | 

Tale status ha certamente alimentato la formazione della 
credenza relativa alla licantropia consolidando le paure e le 
angosciose incertezze dell’uomo. | DONNE? sai 

Gli atteggiamenti e i comportamenti considerati terribili, 
poiché situati oltre le regole della normalità, necessitavano di 
un corpo simbolico capace di evidenziare in modo cato Vir- 
regolarità dell’animale: la simbiosi tra uomo e animale pro 
duceva l’effetto necessario per esprimere nitidamente questa 
anomalia e sottolineare, senza appesantimenti semantici, il 
decadimento del primitivo equilibrio. L'abbinamento conii 
lupo è uno dei casi più singolari, storici, ma riflette una ben 
precisa configurazione geografica, altre simbiosi infatti ven 
gono proposte in relazione alle diverse culture; abbiamo così 
uomini-leopardo, uomini-iena, donne volpi, ecc. | 

Naturalmente, nell’ambito di un’indagine etnologica, tro- 
viamo esempi molteplici che, pur avendo connotazioni diverse 
- in linea con motivazioni interne alla cultura - presentano un 
substrato comune, alimentato dalla paura-necessità di creare 
altri miti negativi, tanto vicini al piano umano, da potersi cela- 
re nella struttura “normale” della collettività.” i 

Nell'area occidentale abbiamo invece una tensione costante 
tra una visione mitica, aulica verrebbe da dire, e una molto es- 
senziale, infiammata dalla superstizione e da un articolata con- 
vivenza tra motivi di origine mitologica e distorte commistioni 
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con un cristianesimo trapuntato di influenze paganeggianti. 
Nel primo modello interpretativo troviamo le tradizioni che 
pongono alla base di una popolazione un nucleo precedente 
(quindi il riferimento è diretto a una sorta di scala evolutiva 
interna alla cultura), formatosi dalla convivenza tra uomini e 
animali (in questo caso il lupo). Il secondo modello invece ci 
rimanda a un mondo in cui l’animale non è parte della reli- 
gione, ma creatura malvagia, figlia dell’incantesimo e del- 
l’artificio soprannaturale, esorcizzabile con le pratiche della 
superstizione popolare. 

Dallo studio di numerose fonti sembrerebbe che, pur ri- 
sentendo di certi miti greci, l'origine della licantropia sia da ri- 
cercare nella mitologia nordica, da cui passò nel centro Euro- 
pa seguendo il lento transitare delle leggende. 

Nelle saghe scandinave potrebbero essere individuati i 
primi segni concreti di una credenza nella trasformazione del- 
l’uomo in lupo, anche se ci troviamo davanti a un panorama 
mitico ancora influenzato dalla pratica sciamanica.8 

In questo ambito si inserisce la tradizione dei Berserker, in 
cui si accentravano attraverso il simbolismo del travestimento 
con pelli di animale (orso e lupo), gran parte dei rituali di ori- 
gine germanica tipici dell’ideologia di molti popoli indoeuro- 
pei.? Con la vestizione della pelle rituale si determinava in so- 
stanza un cambiamento radicale del comportamento, che au- 
torizzava gli adepti a vivere secondo regole del tutto in antitesi 
con quelle del gruppo civile. La pelle indossata dal combat- 
tente era così un modo per trasformarsi in fiera, per acquista- 
re, in virtù delle potenzialità magiche insite nel medium, 
l'energia bestiale dell’animale incarnato. 

Le caratteristiche principali dei Berserker, quelle, almeno, 
che traspaiono con maggiore nitidezza dalle fonti, erano la 
certezza di essersi trasformati in animale, l’esaltazione, spesso 
l'estasi, sempre un’efferata violenza.!0 

La trasformazone simbolica in lupo aveva un ruolo impor- 
tante anche nei riti iniziatici di alcuni gruppi indigeni nord 
americani, in cui la mutazione, inserita all’interno di un iter 
definito, dava un senso alle regole tribali della società e nello 
stesso tempo contribuiva alla ricerca dell’identità dell’inizian- 
do.l! 
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Tutta la tradizione nordica venne assorbita in altre aree, 
diffondendosi tra le popolazioni guerriere e cacciatrici, in cui 
ebbe modo di trovare un’oggettiva risonanza cultuale e sim- 
bolica. Il caso dei Daci, chiamati lupi, è forse l’esempio più vi- 
vido che ci permette di scorgere nelle leggende sull'origine di 
un’etnia le tracce evidenti della penetrazione del mito:12 


“la derivazione della denominazione etnica dal nome di un ani- 
male ha sempre un significato religioso e non si può comprendere 
questo legame se non riducendolo a concezioni religiose molto anti- 
che. Nel caso dei Daci si possono avanzare numerose ipotesi. Si può 
supporre, in primo luogo, che questo popolo tragga il suo nome da 
un dio o da un mitico antenato licantropo, che si manifestò sotto 
sembianze di lupo. E in effetti in Asia era diffuso, con numerose va 
rianti, il mito dell’unione carnale fra lupo soprannaturale e una prin- 


Alla presupposta origine nordica della licantropia, si affian- 
ca comunque un articolato panorama greco-latino che, par- 
tendo dalla vicenda di Licaone,!4 giunge fino ai sacrifici umani 
e ai culti in onore di Zeus praticati sul monte Liceo: qui le vit 
time erano mangiate dai partecipanti che a loro volta, per ef 
fetto dell’antropofagia, potevano trasformarsi in lupi.!5 Il rife- 
rimento simbolico è ben chiaro e può essere inteso come una 
sorta di demonizzazione atta a porre in una particolare luce 
certe pratiche rituali. Potrebbe quindi esistere, alle radici della 
licantropia, un antico legame con l’universo delle pratiche 
iniziatiche: 


“così presso i Chatti, scrive Tacito,!5 il postulante non si tagliava 
barba, né capelli prima di aver ucciso un nemico; presso i Taifali il 
giovane doveva abbattere un cinghiale o un orso, e presso gli Eruli 
doveva combattere senz’armi. Attraverso queste prove il postulante 
acquistava la natura di una belva;!7 diventava un guerriero temibile 
nella misura in cui si poteva acquistare rivestendo ritualmente una 
pelle di lupo”.!8 

Sul piano letterario gli esempi sono numerosi: ne troviamo 
nell’Eneide, nelle Bucoliche, nel Satyricon;!9 qui e in altri casi 
la licantropia non sembra essere considerata una malattia G 
comunque un’anomalia dovuta a fenomenologie “naturali”, 
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ma risulta il prodotto di un’azione magica, e ciò la sposta dalla 
diretta sfera del sacro, a un ambito dominato dalla supersti- 
zione. 

Mentre per la cultura italica il mito primitivo della licantro- 
pia può essere ricercato nell’episodio di Romolo e Remo, al- 
lattati dalla lupa, o nel rito dei Lupercalia, in area nord-euro- 
pea, come abbiamo visto, questa credenza presenta connota- 
zioni più ampie, nitidamente attestate nell’ Edda. 

I latini definivano il licantropo in versi pellis (da cui verit pel 
lem), poiché credevano che il pelo degli uomini lupo crescesse 
all’interno dei loro corpi. 

I Lupercalia erano una manifestazione della ritualità agro- 
pastorale, effettuata con ogni probabilità per creare una sorta 
di difesa simbolica delle greggi dagli attacchi dei branchi di 
lupi. 

Questo rito si svolgeva il 15 febbraio ed era celebrato dai 
Lubperci, letteralmente “allontanatori di lupi”, che secondo Ovi- 
dio guidavano i riti protettivi indossando pelli di animali sel- 
vatici, destinate a rendere più efficace la loro metamorfosi al- 
legorica: 


“il terzo giorno dopo gli idi si vedono nudi Luperci e vien la festa 
sacra”.21 


Durante la festa erano sacrificate delle capre che poi veni- 
vano consumate dai partecipanti al rito. In seguito, i Luperci 
partecipavano ad una corsa intorno al Palatino armati di fru- 
stini fatti con pelle di caprone: correvano brandendo il fla- 
gello e colpivano le donne incontrate lungo il percorso. La fla- 
gellazione rituale aveva una forte potenzialità purificante, ma 
soprattutto fecondante:?? 


“sposa, che cosa aspetti? Non madre sarai con possenti 
erbe, non con preghiere o magiche parole. 

Tollera i colpi della man fecondante: oramai 

tuo suocero avrà il nome di nonno (...) 

Un sacro capro sferzi, disse, le mogli latine. 

Stupì la folla presa dalle ambigue parole (...) 

le spose al comando di lui 

offrono le spalle ai colpi della pelle recisa”.8 
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Essere colpiti dai flagelli dei Luperci era quindi un modo 
per ottenere il potere fecondante, contrassegnato da toni 
anche bestiali, in cui il mito antico del furore dei lupi e quello 
del capro sfrenato erano parte di una sola ricostruzione co- 
reutica.? 

A Sparta il vivere da lupi era parte di un iter iniziatico, col- 
legabile per molti versi alla licantropia, che si svolgeva nel san- 
tuario di Zeus Lykaios. 

In questo senso è anche molto interessante l'abbinamento 
con il totem proposto da Anita Seppelli. Il totem basa il pro- 
prio principio evocativo sulla metamorfosi e sulla convivenza 
di potenze naturali molteplici. Esso, 


“che ha la doppia natura, appare ora sotto l’una ora sotto l’altra, 
egli è capostipite delle due stirpi, quella umana e quella animale. 
Anche dove il totemismo non sia più in vigore, o dove forse non 
abbia rappresentato nella sua completezza la Weltanschauung e la 
fede, i racconti presentano tuttavia animali che sono allo stesso 
tempo uomini, oppure oscillano confusamente e con balzi improvvi- 
si dall'una all’altra natura. E persino nella vita reale, gli animali che 
si incontrano, leoni, leopardi, lupi, serpenti, iene, topi e così via, 
possono essere animali veri, ma anche uomini trasformati in animali. 
E questo si crede ancora, non solo in Australia, in Melanesia, fra gli 
Indi delle Americhe, ma fra moltissime popolazioni dell’Africa, come 
si credeva nel mondo greco, latino e germanico; ed il fenomeno 
della licantropia era considerato un dato di fatto durante tutto il 
medioevo europeo come una delle accuse frequenti nei processi con- 
tro le streghe”.25 


Già nei primi secoli del cristianesimo, la Chiesa denunciò i 
fictos lupos come opera del diavolo, perché creati secondo me- 
todologie colme di inquietanti riferimenti a certi rituali paga- 
ni e per di più demonizzabili in quanto contrari ai dogmi cri- 
stiani.?8 

Il diavolo era considerato l’artefice della finzione e solo chi 
si disponeva ad accogliere la parola di Dio, rinunciando al 
male, poteva sfuggire alle illusioni perverse dei fictos lupos. Il 
battesimo era lo strumento per non soffrire delle illusioni di 
Satana e, tra l’altro, non essere vittima dei licantropi. 

Ce ne offre una testimonianza Bonifacio di Magonza, nel 
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sermone De abrenuntiatione in baptismate (va secolo), una sorta 
di “manifesto” per la diffusione del battesimo: 
P' 


“ascoltate, o fratelli, e meditate attentamente su cosa avete rinun- 
ciato con il battesimo. Avete, infatti, rinunciato al diavolo, a tutte le 
sue opere e a tutto il suo seguito. Ordunque, quali sono le opere del 
diavolo? Esse sono la superbia, l’idolatria, l’invidia, l’omicidio, la de- 
nigrazione, la bugia, lo spergiuro, l'odio, la fornicazione, l’adulterio, 
tutte le polluzioni, i furti, la falsa testimonianza, la rapina, la gola, 
l’ebrezza, i turpiloqui, le dispute, l'ira, i venefici, ricercare incantesi- 
mi e sortilegi, credere alle streghe e ai finti lupi, abortire, essere di- 
sobbedienti ai signori, avere amuleti. Queste cose simili sono malva- 
ge opere del diavolo. Coloro che faranno tali cose sono degni della 
morte, e non raggiungeranno il regno dei cieli”.27 


La credenza che la licantropia fosse il risultato di un rap- 
porto magico-rituale in odore di paganesimo è reperibile an- 
che nelle fonti più tarde, come risulta da questa testimonianza 
di Burcardo di Worms: 


“hai creduto, ciò che alcuni sono soliti credere, che quelle che 
vengono chiamate Parche dal volgo, esistano e possano fare ciò che 
si crede facciano, cioè: quando nasce un uomo possano predestinar- 
lo a ciò che vogliono, così che quando quell'uomo voglia, possa tra- 
sformarsi in lupo, cosa che in tedesco viene designata con il termine 
di werewulf, o in qualsiasi altra figura? Se hai creduto ciò, che mai ac- 
cadrebbe o potrebbe verificarsi, che un'immagine divina possa essere 
mutata in altra forma e in altro aspetto, da qualcuno, se non da Dio 
onnipotente, devi far penitenza per dieci giorni a pane ed acqua”.8 


In alcune fonti redatte da autori cristiani le nefande attività 
dei lupi mannari uniti in branco erano spesso accomunate a 
quelle delle streghe, e risentivano anche dell’influsso di alcuni 
aspetti del mito della caccia selvaggia. Una concreta conferma 
è rintracciabile nell’ Historia de gentibus Septentrionalibus di 
Olaus Magnus, arcivescovo di Upsala, in cui gruppi di lican- 
tropi sono descritti come orde diaboliche, che nel loro dispe- 
rato vagare procurano volutamente danni a genti e cose. 

Si può notare come nelle loro scorrerie gli uomini lupo sia- 
no molto simili alle streghe in viaggio verso il sabba; atteggia- 
menti analoghi sono anche rintracciabili in numerose testi 
monianze di incursioni, che gruppi di streghe effettuavano 
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durante la notte nelle case e nelle dispense di quelle località 
in cui il loro potere era particolarmente diffuso: 


“durante la festa della natività di Cristo, di notte, in un luogo pre- 
ciso, che è stato concordato fra di loro, si riunisce un grandissimo 
numero di uomini trasformati in lupi, provenienti da diversi luoghi, 
che si accaniscono con incredibile ferocia prima contro il genere 
umano, poi contro altri animali che non hanno una natura selvaggia; 
così che gli abitanti di questa regione subiscono da parte loro danni 
tanto gravi, quanto non sono nemmeno quelli che subiscono dai 
veri e propri lupi. Infatti, come è accertato, attaccano con incredibile 
ferocia le case degli uomini che vivono nei boschi, tentano di sfon- 
dare le porte, dopodiché divorano gli uomini e tutto ciò che trova- 
vano di vivente. Entrano nelle cantine dove vi sono le provvigioni di 
birra, e lì tracannano birra e qualsiasi altro genere di bevande, do- 
podiché prendono i recipienti vuoti e li collocano l’uno sull’altro; in 
ciò differiscono dai lupi veri e propri”. 

Una visione obiettiva comunque influenzata dalle tesi di 
Sant'Agostino e di San Tommaso® negava che potesse avveni- 
re una metamorfosi in seguito ad un artificio stregonico. Per- 
fino il diavolo era ritenuto incapace di tali portenti; la sua 
malvagia attività, infatti, si sarebbe attuata solo sul piano 
dell’apparenza, in modo fittizio e ingannevole. Malgrado que- 
sta concezione, la licantropia, insieme con il vampirismo, di- 
venne una delle manifestazioni diaboliche più temute nell’Eu- 
ropa centrale; abbiamo addirittura testimonianza di vere e 
proprie uccisioni di lupi mannari, certamente connesse ad 
un’enfatizzazione di fatti naturali caratterizzati da una feno- 
menologia particolarmente preoccupante. gn 

Basti riportare il noto caso della Bestia di Gévaudan, un 
grosso lupo che nel xv secolo seminò il terrore nella regione 
francese, creando la classica psicosi del mostro. A conferma 
del fatto possono essere citate le numerose cronache dell’e- 
poca, in cui la vicenda assume toni sfumati di fantastico e privi 
di effettivi legami con la realtà.8! 

In generale, però, come puntualizza il di Nola, la trasfor- 
mazione in lupo (ma anche in altri animali) andrebbe ascritta, 
pur con le dovute cautele, ad alcuni aspetti della fenomenolo- 
gia sciamanica: 
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“awalendosi di quanto ormai sappiamo ampiamente sullo scia- 
manismo in generale, siamo in condizione di qualificare, con mag- 
giore precisione di quanto non fosse possibile fino a qualche decen- 
nio addietro, i fatti più significativi della stregoneria, ma resta sempre 
il problema di chiarire se e in quali forme la stregoneria stessa rap- 
presenti, nell’ambito della civiltà occidentale, un residuo di strutture 
culturali più antiche”.82 


Nel 1573, in Francia, un certo Gilles Garnier venne proces- 
sato per aver divorato, durante le crisi di licantropia, numero- 
si fanciulli; agli atti del dibattimento è allegato un commento 
del decano della chiesa di Sens, che ci permette di individuare 
alcuni leitmotiv ricorrenti anche nei processi di stregoneria: 


“Gilles Garnier, licofolo, come potrei chiamarlo, aveva vissuto 
come un eremita; ma poi aveva preso moglie e, non avendo mezzi di 
sostentamento per la sua famiglia, prese l’abitudine, consueta alle 
persone disperate e insolenti di rozzi costumi, di vagabondare per i 
boschi e in località desolate. Incontrò allora un fantasma in forma 
d'uomo, che gli dichiarò di saper compiere prodigi, e gli spiegò che 
tra le altre cose gli avrebbe insegnato a trasformarsi a volontà in 
lupo, leone e leopardo; e siccome il lupo è più comune in queste 
zone degli altri animali selvatici, Garnier decise di assumerne l’aspet- 
to, e vi riuscì spalmandosi sul corpo un unguento come confessò 
prima di morire, dopo aver riconosciuto i suoi misfatti”.83 


In questa breve nota sono individuabili alcuni elementi che 
si ricollegano alla caccia alle streghe: 


a) posizione emarginata del soggetto; 

b) un habitat selvaggio capace di porre in evidenza il con- 
trasto tra Natura e Cultura; 

c) contatto con entità soprannaturali; 

d) metamorfosi ottenuta attraverso un catalizzatore magico. 


I casi “storici” di licantropria documentati nei processi di 
stregoneria sono comunque numerosi; la presenza di nomi e 
cognomi ci induce a valutare il fenomeno attraverso un'ottica 
che non può solo essere diretta a porre in luce il suo aspetto 
leggendario, ma deve prenderne in considerazione anche le 
effettive caratteristiche socio-culturali. 
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Tra magia e psicopatologia 


Anche le streghe, come i licantropi, erano accusate di divo- 
rare le loro vittime, in particolare i bambini; il problema, cre- 
diamo, va al di là di qualunque connessione con l’antropofa- 
gia rituale e deve essere riportato al piano delle mere creden- 
ze caratterizzanti la stregoneria. Su questo punto il Malleus 
maleficarum è abbastanza chiaro: 


“ci si pone ora la domanda sui lupi che talvolta rapiscono gli uo- 
mini e i bambini dalle case e li divorano dileguandosi con grande 
astuzia, cosicché non c’è artificio o potenza che valga a colpirli o a 
catturarli. Bisogna dire che talvolta questo fenomeno ha una causa 
naturale e talvolta è causato dall’arte dei prodigi, quando capita a 
opera delle streghe (...) Quanto alla questione se essi siano veri lupi 
o diavoli che assumono tale forma, diremo che sono veri lupi, ma os- 
sessi o posseduti dai diavoli”.8 


Anche da parte di molte personalità della Chiesa vi fu co- 
munque la consapevolezza che gli uomini lupo erano di fatto 
solo il risultato della fantasia di persone facilmente condizio- 
nabili dalla superstizione e dalle credenze. 


Quanti affermavano di aver visto dei licantropi e coloro che 
dicevano di averne subita la furia erano quindi vittime di lupi 
e non di bestie umane frutto di diaboliche metamorfosi. 

Johan Geiler Keisersber, in una sua predica del 1508, chie- 
deva ai fedeli di non cadere nel gorgo delle illusioni, chiaren- 
do che i lupi mannari erano semplici animali famelici per una 
serie specifica di motivazioni: 


“essi (i lupi mannari, n.d.a.) sono, a quanto pare, lupi che man- 
giano uomini e bambini, e questo accade per sette motivi: fame, sel- 
vatichezza, vecchiaia, esperienza, pazzia, il diavolo e Dio (...) Secon- 
do il sesto punto, il danno proviene dal diavolo che si trasforma e as 
sume la forma di un lupo. Così scrive Vincentius nel suo Speculum Hi- 
storiae. Lui ha tratto la notizia dalla Guerra Punica di Valerio Massimo. 
Quando i romani combattevano contro gli uomini dell’Africa, men- 
tre il capitano dormiva, venne un lupo, sguainò la sua spada e la 
portò via. Quello era il Diavolo sotto sembianze di lupo. . DL: 

Secondo il settimo punto, l’offesa viene a volte per ordine di Dio. 
Infatti, Dio a volte punisce alcune terre e villaggi con i lupi. Ecco 
cosa leggiamo di Eliseo. Siccome Eliseo voleva salire su di una mon- 
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tagna, fuori Gerico, alcuni ragazzi impertinenti lo derisero e dissero: 
O testa calva, avanti sali! 

Sapete cosa accadde? Egli li maledisse. Quindi uscirono due orsi 
dal deserto e fecero scempio di circa quarantadue bambini. Quello 
era un comando di Dio”.85 


Malgrado il legame della licantropia con l’universo della 
magia nera e del culto del diavolo, già nell’antichità non 
erano mancati tentativi per cercare di interpretare razional- 
mente l’inquietante fenomenologia. 

Galeno ci aveva provato, collegando le crisi dei lupi manna- 
ri ad una sorta di oscura forma di malinconia: 


“coloro i quali vengono colti dal morbo chiamato lupino o cani 
no, escono di notte nel mese di febbraio, imitano in tutto i lupi o i 
cani, e fino al sorgere del giorno di preferenza scoprono le tombe. 
Tuttavia si possono riconoscere le persone affette da tale malattia 
da questi sintomi. Sono pallidi e malaticci di aspetto, e hanno gli 
occhi secchi e non lacrimano. Si può notare che hanno anche gli 
occhi incavati e la lingua arida, e non emettono saliva per nulla. 
Sono anche assetati e hanno le tibie piagate in modo inguaribile a 
causa delle continue cadute e dei morsi dei cani; e tali sono i sinto- 
mi. È opportuno invero sapere che questo morbo è della specie 
della melanconia; che si potrà curare, se si inciderà la vena nel pe 
riodo dell’accesso e si farà evacuare il sangue fino alla perdita dei 
sensi, e si nutrirà l’infermo con cibi molto succosi. Ci si può avvale- 
re d'altra parte di bagni d’acqua dolce: quindi il siero di latte per 
un periodo di tre giorni; parimenti si purgherà con la colloquinta 
di Rufo o di Archigene o di Giusto, presa ripetutamente ad inter- 
valli. Dopo le purgazioni si può anche usare la teriarca estratta dalle 
vipere e le altre da applicare nella melanconia già in precedenza ri- 
cordate”.36 


AI di là degli effettivi risvolti psicopatologici e del sondaggio 
antropologico razionale?” delle fonti redatte dai giudici e dai 
dotti, nel periodo della lotta contro la stregoneria constatiamo 
che i verbali di interrogatorio lasciano trapelare una striscian- 
te consapevolezza dell’origine magico-diabolica della licantro- 
pia. Concrete prese di posizione da parte di giuristi illuminati 
e uomini di scienza non contribuirono certo a ridurre le ac- 
cuse e soprattutto le condanne. 

Basti ricordare il temuto giudice Henry Bougeut (1569- 
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1610), che durante la sua attività condannò a morte circa sei- 
cento licantropi... 

Nel filone repressivo si inserisce anche la strage effettuata 
da Jean Bodin (1580) che si scagliò contro quanti volevano 
trovare una spiegazione logica alla licantropia, sottraendola 
ai gorghi della superstizione. Il Bodin fu particolarmente po- 
lemico con Johan Weyer (1515-1588), che correlava la lican- 
tropia alle fantasie delle streghe e di chi sotto tortura confes- 
sava impossibili metamorfosi.5° N i 

Oggi, nei paesi occidentali, la licantropia è solo retaggio 
della leggenda, anche se la psichiatria non nega l’esistenza di 
forme di paranoia zooantropica, capace di far credere a parti- 
colari soggetti di essere animali. La superstizione popolare, 
recuperando credenze di origine atavica, correla la licantropia 
alla luna, ponendo in relazione la metamorfosi con le fasi 
dell’astro. 

Secondo alcuni psichiatri, l’influsso della luna provoche- 
rebbe un aumento della secrezione di melatonina, che po- 
trebbe a sua volta incidere sul carattere, producendo depres- 
sione in soggetti particolarmente sensibili e predisposti. In ge- 
nerale, anche se non esistono prove scientifiche e soprattutto 
dati statistici certi, da sempre si insiste sul rapporto tra l’astro e 
diverse anomalie del comportamento umano. 

L’accentuarsi di crisi schizofreniche, di attacchi epilettici e 
di psicosi maniaco-depressive sarebbe da imputare alla luna? È 
dal secolo scorso che se ne parla scientificamente, comunque 
si tratta quasi sempre di tesi non proprio canoniche, anzi solo 
in parte accettate dalla medicina. | . 

Su un piano prevalentemente esoterico, la luna è un astro 
che racchiude nella propria ciclicità i riti della vita, facendosi 
simbolo dell’esistenza umana, ma con l’aggiunta di un’aura 
divina, dovuta alla sua inarrestabile ripetitività. I miti lunari 
rintracciabili nella tradizione popolare sorgono da un sub- 
strato cultuale più antico, scandito da rituali solo in piccolissi- 
ma parte reperibili nel folklore e nelle leggende. Non meno 
ricco di occasioni di riflessione è il collegamento della luna 
con la legge universale del divenire, con l’iter iniziatico pro- 
prio di numerose cerimonie studiate dall’antropologia. E in- 
teressante notare che, 
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“in certe cerimonie iniziatiche sciamaniche, il candidato è fatto a 
pezzi appunto come è ridotta in frammenti la luna (innumerevoli 
miti rappresentano il dramma della luna spezzata e polverizzata da 
Dio, dal Sole, ecc.)”.40 


Questo riferimento equivale a un momento rituale interes- 
sante, poiché ci conduce a scoprire una connessione con le 
pratiche iniziatiche dei guerrieri belva, anch’essi accomunati 
alle problematiche storiche della licantropia. 

La crisi del licantropo (diventato tale in seguito ad un’azio- 
ne magica o per cause naturali) impone un comportamento 
“bestiale”, tanto che la sete di sangue si placherebbe solo 
quando numerose vittime giacciono sul percorso del mostro. 

Solo a questo punto il licantropo potrebbe riacquistare il 
proprio aspetto umano fino al ripetersi della crisi, che nelle 
credenze popolari durerebbe sette anni. 

In genere quindi le cause della licantropia sarebbero dovu- 
te al maleficio, alla luna, alla nascita nel giorno di Natale, a 
gravi infrazioni religiose, a motivazioni ereditarie (i figli dei 
preti diventerebbero lupi mannari), ad un oscuro rapporto 
con il diavolo: 


“chi nasce la notte di Natale, se nasce maschio è lupo mannaro, se 
femmina, è strega. Ma il padre se vuole che la creatura non sia né 
l’uno né l’altra, ha un modo facile: per tre notti di Natale di seguito 
deve fare, con la punta di un ferro rovente, una piccola croce, sopra 
un piede del bimbo o della bimba, il che si dice ferrare”.41 


Il motivo della punizione divina come causa della licantro- 
pia ha origini antiche e trova adeguata strutturazione nel mito 
di Licaone, di cui abbiamo già detto. 

Il tema è stato utilizzato anche dalla Chiesa, che ha visto nei 
licantropi una giusta metafora per porre in evidenza la bestia- 
lità dei pagani, ciechi e sordi alle proposte salvifiche degli 
evangelisti: 


“si narra che, quando S. Patrizio predicava e diffondeva il cristia- 
nesimo in questo paese (Irlanda, n.d.a.) vi era una potente razza che 
era più ostile di tutti gli altri abitanti di quella terra alla nuova reli- 
gione. Questi uomini cercarono di ostacolarlo in tutti i modi, procu- 
randogli ogni sorta di danni. Quando il santo venne presso di loro a 
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diffondere la nuova fede come aveva già fatto con le altre stirpi, giun- 
se tra loro mentre tenevavo un'assemblea, ed essi decisero di sca- 
gliarsi contro di lui ululando come lupi. 

Quanto il santo capì che il suo messaggio avrebbe avuto scarso 
successo presso questa gente, si adirò e pregò il Signore di vendicarsi 
su di loro con una sentenza che facesse sì che i loro discendenti si ri- 
cordassero sempre della loro sfrontatezza. 

E infatti si abbattè da allora sui loro discendenti una grande puni- 
zione, veramente appropriata e straordinaria: tutti gli uomini che 
discendono da quella razza, in determinati periodi, diventano lupi. 
Corrono nei boschi e sono costretti a nutrirsi come i lupi; essi hanno, 
anzi, una sorte peggiore dei lupi perché sono dotati di intelligenza 
umana e hanno altrettanto desiderio e bramosia di essere umani 


piuttosto che creature diverse”. 


All’origine della licantropia, fra le altre cause, vi sarebbe la 
fioritura dell’acònito, i cui fiori, se ingeriti, innescherebbero il 
processo degenerativo destinato a trasformare l’uomo in lupo. 
È importante notare che gli acòniti, dai quali si estrae l’aconi- 
tina, sono piante“ tra le più velenose della flora montana. 
Questi vegetali rientrano nell’ampio complesso di piante e 


fiori costituenti il misterioso ricettario della stregoneria, di cui 
ci si serviva per procurare visioni e alterazioni percettive. 

Ma è comunque la luna ad essere considerata una tra le 
principali cause della licantropia: per Gervaso di Tilbury (xm 
secolo) restare nudi sotto i raggi lunari era il mezzo più rapi- 
do per trasformarsi in lupo; in questa credenza si potrebbe in- 
travvedere una sorta di demonizzazione nei confronti di quan- 
ti si ritrovavano in determinate notti a danzare nudi, cele- 
brando riti affrettatamente assimilati al troppo generico sabba. 

Nella tradizione demoniaca, le credenze relative alla lican- 
tropia sono state spesso oggetto di riletture tendenti ad acco- 
munare la pratica magico-popolare a quella diabolica, in cui la 
trasformazione in lupo è un ulteriore effetto dell’uscita dai 
canoni di un certo dogmatismo cristiano. 

Nella mitologia nordica, si diceva che se una donna, dopo 
aver steso la membrana amniotica di un puledro sotto la luna, 
vi avesse strisciato sopra nuda, avrebbe partorito senza dolore, 
ma i suoi figli sarebbero diventati lupi mannari e le figlie stre- 
ghe.* 
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La luna è vista quindi come elemento che innesca la be- 
stiale metamorfosi. In linea con gli echi di quelle attribuzioni 
mitiche derivanti dalla cosmologia precristiana e popolare, 


“la luna connette, con le sue norme, una quantità immensa di 
realtà e di destini. Armonie, simmetrie, assimilazioni, partecipazioni, 
ecc. coordinate dai ritmi lunari, formano un tessuto interminabile, 
una rete di fili invisibili, che lega fra loro uomini , piogge, vegetazio- 
ne, fecondità, salute, animali, morte, rigenerazione, vita d’oltretom- 
ba ecc. Per questo, in molte tradizioni, la luna personificata da una 
divinità o presente per il tramite di un animale lunare, tesse il velo 
cosmico e i destini degli uomini”.45 

Osservando le tradizioni folkloriche, possiamo constatare 
che sono quasi sempre i giorni vicini alle grandi festività reli- 
giose ad essere considerati il momento più favorevole per l’ap- 
parizione del lupo mannaro. In Francia i licantropi si presen- 
terebbero tra gli uomini in particolare alla vigilia del venerdì 
santo, nelle feste del calendimaggio, San Giovanni, ad Ogni- 
santi, Natale e Candelora. La credenza ha dato origine a 
molte tradizioni che hanno trovato nel folklore una notevole 
cassa di risonanza: 


“nel medioevo, le foreste erano il ritrovo favorito dei lupi manna- 
ri. La stessa credenza sussisteva ancora nel xvIl secolo (...) Verso la 
metà del secolo scorso, si diceva nel Borbonese che i lupi mannari 
perdevano la loro forma umana a mezzanotte, guidavano attraverso 
le campagne dei branchi di lupi e li facevano danzare attorno a un 
grande fuoco. Si incontra dappertutto la storia di un uomo che, arri- 
vato nel mezzo di questa assemblea urlante, viene scorto dal condut- 
tore dei lupi, e costui lo fa ‘accompagnare da due dei suoi cani, rac- 
comandandogli di non cadere (...) È molto pericoloso, diceva uno 
scrittore normanno agli inizi del xIx secolo, essere cattivi con loro; 
sono dei maghi che non si fanno scrupoli di farsi seguire da lupi fe- 
deli, ai quali danno da divorare le bestie dei loro nemici. Anche 
quando durante la notte un lupo qualunque ha fatto qualche nor- 
male razzia, la si attribuisce senza esitare ai capi dei lupi”.# 


Nel vukodlak slavo, la figura primigenia dell’uomo lupo ri- 
sulta contrassegnata da toni sincretistici, in cui spesso il mito 
del vampiro e quello della strega popolare risultano convivere 
a stretto contatto, dando origine ad una creatura misteriosa 
che assume intonazioni variabili nei diversi paesi. 
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Secondo alcuni folkloristi, il mito del lupo mannaro dei 
paesi di cultura slava ha notevoli affinità con la figura degli ok- 
rutniki, maschere popolari, tendenzialmente zoomorfe, che 
avevano un ruolo molto preciso nelle feste popolari (in parti 
colare in quelle stagionali) e che lentamente decaddero, re- 
stando vive in poche memorie della ritualità contadina. 

Nell’Italia del sud, dove le credenze sulla licantropia sono 
particolarmente affermate, il tema appare consolidarsi sulla 
base di miti sorti da un sincretismo socio-scaramantico. Ecco 
che, come accade in analoghe situazioni mitiche, l’atteggia- 
mento nei confronti dell’essere demonizzato ha creato segni 
specifici in grado di segnalare l’inizio della metamorfosi (ple- 
nilunio, temporali, dopo la mezzanotte, certi periodi dell’an- 
no) e di conseguenza ha prodotto “armi” idonee per combat- 
tere il pericolo. I sistemi adottati per riportare il licantropo 
allo stato umano sono numerosi: si va dal bagno in un catino 
d’acqua fredda al lancio di chiavi mascoline, fino all’esorcismo 
con croce ed acqua benedetta. 

Bisogna dire che a livello di credenza sono stati creati mezzi 
apotropaici maturati su uno status comune, forse condiziona- 
to da tradizioni mitico-religiose molto antiche, rinvigorite, 
sotto forma di motivo leggendario, da paure e angosce collet- 
tive. 

La licantropia ha conosciuto un progressivo rallentamento, 
fino a scomparire del tutto, in relazione alla diminuzione dei 
lupi. 

In conclusione va detto che il persistere di questa credenza 
in particolari aree, culturalmente più chiuse, non può solo es- 
sere considerato esempio della difficoltà di penetrazione di 
una mentalità più evoluta e scientifica. Si deve infatti consta- 
tare che la licantropia è parte del nostro immaginario e che 
deve la propria affermazione soprattutto all’incertezza e alla 
labilità dell’uomo, troppo spesso incapace di guardare oltre i 
parametri dell’ anthropos. 


1 Una singolare testimonianza dell’antico odio per il lupo (che apparve 
in Europa nel Quaternario e, secondo molti zoologi, non ha subito grossi 
cambiamenti morfologici da circa 200.000 anni) è rinvenibile in un’incisione 
su pietra proveniente nella grotta Polesini (Tivoli), raffigurante l’animale 
“colpito” da numerose ferite inflitte sull’effigie secondo una diffusa pratica ti- 
pica della magia simpatica ( Gfr. P. Graziosi, L'arte preistorica in Italia, Firenze 
1973). 

?_ Cfr. M. Eliade, Da Zalmoxis a Gengis Khan, Roma 1975. 

8 Snorri Sturluson, Edda Poetica, a cura di G. Dolfini, Milano 1975; “Il Vo- 
luspa conferma il fatto che Fenrir fu il progenitore dei lupi: Fenrir, il più mak- 
vagio, il più crudele come pure il più famoso tra tutti i lupi della mitologia 
nordica. Suo padre era Loki, ed egli con un morso strappò la mano a Tyr; era 
fratello di Hel e di Jormungandr, il serpente del mondo. La vecchia strega 
che si unì a Fenrir per generare questi giganti a dozzine, tutti dall’aspetto di 
lupi, non è mai nominata altrove direttamente. La parentela di Fenrir con 
Skoll e Hati è confermata dal Grimnismal, ed è certo che furono loro quelli 
che privarono il cielo del sole e della luna al Ragnarok”, B. Branston, Gli dei 
del nord, Milano 1969, pagg. 80-81. Cfr. G. Chiesa Isnardi, Storie e leggende del 
nord, Milano 1977; / miti nordici, Milano 1991. 

4 Il budello di lupo veniva strofinato sul ventre per alleviare i dolori. Nel- 
la medicina popolare molte altre parti del corpo del lupo sono considerate 
indispensabili per pozioni e afrodisiaci. 

5 B. Bettelheim, /l mondo incantato. Uso, importanza e significati psicoanalitici 
delle fiabe, Milano 1977, pag. 45. 

S_F. Cardini, “Il lupo di Gubbio”, in Studi francescani, 74, 1977, n. 3-4. 

? Cfr. I. Sordi, L'uomo lupo, Milano 1974. 

8 Nella saga irlandese dei Volsung (XII secolo, ma forse più antica) e in 
quella di Egill, si descrive chiaramente la trasformazione di uomini in lupi at- 
traverso un catalizzatore magico costituito dalla pelle dell'animale. Va osser- 

vato che la trasformazione zoomorfa è un fenomeno sovrapponibile all’estasi 
sciamanica, in quanto risultato di quelle sollecitazioni psichiche correlate 
all'esperienza dell’uscita di sè, caratterizzante il viaggio estatico dello sciama- 


no. 
9 


“Nella mitologia e nelle narrazioni che si riferiscono alle trasformazioni 
di uomini in animali, vestire la pelle dell'animale equivale spesso a provocare 
la trasformazione. Da qui deriva l’ipotesi, in alcuni casi valida, secondo la 
quale i miti di metamorfosi potrebbero essere stati originati da alcune inter- 
pretazioni di comportamenti rituali e cultuali (soprattutto di cacciatori e di 
pastori), nel corso dei quali gli operatori, vestendo pelli di animali, vengono 
identificati con gli animali medesimi. Per ricordare alcuni esempi, secondo 
Bonifacio di Magonza (VIII secolo a.C.), i Germani realizzavano la trasfor- 
mazione in lupo quando vestivano pelli di lupo, o una cintura di pelle 
umana. Così, nell'antica tradizione latina, gli Hirpi Sorani, probabilmente sa- 
cerdoti del monte Soratte, appaiono come lupi del Soratte, in rapporto ad 
una leggenda secondo la quale assunsero pelli e modi di lupi per liberare il 
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loro paese dai miasmi che vi erano restati dopo che branchi di lupi avevano 
assalito gli altari sacrificali di Dis Pater (il re dei morti) e ne avevano sottratto 
brani di carne. In Cina, nel rituale di espulsione annuale (No) dei demoni, 
gli esorcizzatori (fang-siang shi) erano mascherati con pelli di orso e cele- 
bravano una danza degli orsi per atterrire gli spettri. Uno tra i poteri attri- 
buiti a questi operatori rituali e agli stregoni in genere è la capacità di tra- 
sformarsi negli animali dei quali vestono la pelle”, A. di Nola, prefazione a 
E. Petoia, Vampiri e lupi mannari, Roma 1991, pag. 16. 

10 “Si diventa berserker a seguito di un rito iniziatico a base di prove di ca- 
rattere eminentemente bellico. Per esempio, Tacito dice che presso i Chatti 
chi era in procinto di entrare a far parte della fratria non poteva radersi la 
barba e i capelli prima di aver ucciso un nemico. Presso i Taifali il giovane 
uomo doveva abbattere un cinghiale oppure un orso mentre per gli Heruli 
doveva impegnarsi in un combattimento, benché privo di armi. Tramite que 
ste prove l'aspirante adepto si sarebbe appropriato del modo di essere di 
una fiera: diveniva un guerriero temibile nella misura in cui si comportava 
come una belva da preda. Si trasformava così in un superuomo in quanto era 
riuscito ad assimilare la potenza magico-religiosa che spartiva con i carnivori 
stessi”, M. Eliade, /nitiation, Rites, Sociétés secrètes, Parigi 1976. 

11 Cfr. A. Ernst, Thewolf Ritual of the Northwest Coast, University of Oregon 
1952. 

12 Secondo Erodoto, La geografia, IV, 105, “una volta all'anno ogni Nervo 
diviene, per qualche giorno, lupo, tornando, poi, alla sua prima forma”. 

13 M. Eliade, Op. Cit., 1975, pag. 12. | 

14 “Ai nostri orecchi era già giunta l’infamia dell'età presente; e io spe- 
rando che fosse menzogna, scendo giù dal sommo Olimpo, e come dio, ma 
sotto sembianze umane, vado esplorando le terre. Sarebbe troppo lungo 
elencare quanta empietà venne alla luce dapperutto; ciò che si diceva di 
quell’infamia risultò inferiore alla realtà. Avevo attraversato il Menalo, ino- 
spitale persino per i nascondigli delle fiere, il Cillene e i pineti del gelido 
Liceo; da qui entro nella sede e nella reggia inospitale del tiranno dell’Arca- 
dia, mentre la luce del crepuscolo annunciava lentamente la notte. Resi ma- 
nifesto che era giunto un dio e la folla cominciò a pregare, Licaone dappri- 
ma deride le pie preghiere, poi dice: Con una chiara prova Saprò se costui è 
un dio, oppure un mortale. Né la verità potrà essere messa in discussione. 

Durante la notte, mentre sono sprofondato nel sonno, si accinge a sop- 
primermi uccidendomi con mossa inattesa: questa la ricerca della verità che 
lui preferì. Né si limitò solo a questo: con un pugnale squarcia la gola di un 
ostaggio inviatogli dal popolo dei Molossi, e cuoce una parte delle membra 
ancora palpitanti nell'acqua bollente, un’altra parte le arrostisce dopo aver 
acceso il fuoco. Ma appena fece imbandire con queste le mense, io, con la fol- 
gore della vendetta, feci crollare la casa sui Penati degni del loro padrone. At 
territo fugge, e ritrovatosi nel silenzio della campagna emette ululati e inutil 
mente cerca di parlare; la sua bocca schiuma di rabbia, sfriga il desiderio 
dell’usuale ferocia sugli armenti e ancora di sangue gode. Le vesti si tramuta- 
no in pellame, in zampe le braccia; si trasforma in lupo, e dell’antico aspetto 
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conserva le tracce: la canizie è la stessa, stessa la violenza del viso, gli occhi sfa- 
villano ancora, la stessa immagine di ferocia”, Ovidio. Metamorfosi, V, 209. 

Kai Suggestivo il legame con le Baccanti: “ma esse si avventano sulle man- 
drie che pascolano: e bada, non avevano coltelli in mano. Una agguanta una 
giovenca colle mammelle gonfie che muggisce, altre si buttano su gruppi di 
vacche, ne fanno scempio. Bisogna averlo visto per crederci. Interi fianchi 
zampe dagli zoccoli bifidi vengono scagliate qua e là: pezzi di carne sangui- 
nolenta, tra i rami, lasciano cadere rosse gocce sotto gli abeti. E i tori, prima 
violenti, i tori, che hanno la rabbia nelle corna, si abbattono al suolo, trasci- 
nati da torme di donne. Li spolpano fino alle ossa, più veloci, signore, di un 
battito delle tue ciglia”, Euripide, Le Baccanti, 699. ” 

16 “Truci di aspetto accrescono la loro naturale ferocia con l’arte e con la 
scelta del tempo. Hanno scudi neri, corpi tinti. Per combattere scelgono le 
notti oscure; e il solo orrore e l'ombra di questo esercito di fantasmi semina- 
no lo spavento. Poiché non vi è nemico che sostenga il loro aspetto straordi- 
nario e quasi infernale: gli occhi, infatti sono i primi ad essere vinti nelle bat- 
taglie (...) i più valorosi portano un anello di ferro, il che è tra quella gente 
segno di vergogna, come vincolo, finché non acquistano il diritto di liberar- 
sene uccidendo un nemico. A molti dei Chatti una usanza di questo genere 
appare assai gradita: e incanutiscono osservandola, mostrati a dito dai nemici 
e dalla loro medesima gente. Da loro dipende sempre l’inizio delle battaglie; 
€ neppure in pace si presentano con volto rasserenato. Nessuno di loro si 
cura della casa, del campo, o d’altro; sono nutriti da tutti quelli presso i quali 
giungono e si mostrano prodighi dei beni altrui e non curanti dei propri fin- 
ché la debole vecchiaia non li rende inadatti a questo continuo, duro eserci- 
zio guerriero”, Tacito, Germania, XXXEXLII. 

17 Il tema del travestimento con la pelle di lupo non è solo dominio della 
mitologia nordica, infatti riaffiora anche in ambito mediterraneo, dimo- 
strando come questa rappresentazione simbolica abbia le sue radici in una di 
mensione psicologica basata su motivi archetipi, Basti citare il caso della 
tomba etrusca “dell'orco” a Corneto, dove, nella seconda stanza, è raffigurato 
un guerriero che indossa chiaramente una pelle di lupo. 

n M. Eliade, Storia delle credenze e delle idee religiose, Firenze 1980, pag. 165. 

T. Petronio Arbitro, Satyricon, 62; P. Virgilio Marone, Eneide, VIII, 15; 
Bucoliche, VII, 95. ” desi 


pa ARGINE RANE. ai MD 
di Una prima indicazione su questa tradizione ci giunge dall’ Amphitruo di 
lauto. 


Ps Ovidio, Fasti, II, 266; cfr. G. Piccalunga, Lykaon: un tema mitico, Roma 


2 Cfr. G. Dumezil, La religione romana arcaica, Milano 1977. 

23 Ovidio, Fasti, II, 425. 

2 Cfr. E. Petoia, Op. Cit. 

25 A. Seppilli, Poesia e magia, Torino 1971, pagg. 119-120. Si veda anche la 
nota 307 e pag. 156 e la nota 507 a pag. 577. Cfr. E. Durkheim, Le forme ele- 


mentari della vita religiosa, Milano 1963; L. Lévy-Bruhl, L ità primiti 
PIE vy: | La mentalità primitiva, 
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26 Un possibile riferimento a questi presunti culti pagani può essere rin- 
tracciato nelle celebrazioni iniziatiche che gruppi e confraternite segrete di 
cacciatori-sciamani praticavano in occasione dell'ingresso di un nuovo adep- 
to. Nel corso di tali pratiche i guerrieri-lupi potevano raggiungere livelli ele- 
vati di esaltazione, fino a squartare le vittime sacrificali, divorarne le carni e 
berne il sangue. Alla fine dell’iter potevano accedere a un livello più alto, en- 
trando a far parte della cerchia eletta. 

L’azione simbolica di bere il sangue della vittima come momento di pas- 
saggio da una fase inferiore a una superiore (quella di cacciatore), è rimasta 
viva per molto tempo nel rituale della caccia: fino a non molti anni fa, il gio- 
vane cacciatore doveva bere il sangue del suo primo animale ucciso, per sug- 
gellare la sua vittoria e la sua maturazione. Va ancora aggiunto che negli ul- 
timi echi di rituali praticati dai gruppi di cacciatori-sciamani la Chiesa indivi- 
duò forme demonizzabili di acceso paganesimo. 

27 Bonifacio di Magonza, “De abrenuntiatione in baptismate, Sermone 
XV”, in J.P. Migne, Patrologia Latina. 

28 Burcardo di Worms, “Ut episcopi de parochiis suis sortilegos et malefi- 
cos expellant”, in J.P. Migne, Patrologia latina. 

2 Olaus Magnus, Historia de Gentibus Septentrionalibus, Lib. XVII, Roma 
1555. 

30 De civitate Dei, XVIII, 17; Summa Theologiae, I, 65. 

81 Cfr. A. Pourcher, Histoire de la Bete du Gévaudan, 1889. 

82 A. di Nola, I! diavolo, Roma 1987, pag. 272. 

#8 Archives Curieuses de l’Histoire de France, vol. VII, 1836. 

# H. Institor (Kramer) - J. Sprenger, Malleus maleficarum, a cura di A. Ver- 
diglione, Venezia 1977, pagg. 126-127. 

85 J. Geiler von Keiserberg, Sermone sui licantropi, raccolto in S. Baring- 
Gould, The Book of Werewolves. Being on Account of a Terrible Superstition, Londra 
1865. 

86 G. Galeno, Opera omnia, t. XIX, pag. 719, Hildesheim 1965. 

87 Cfr. G. Ranisio, /l lupo mannaro: l’uomo, il lupo, il racconto, Roma 1984; 
D. Bernard, L’Homme et le Loup, Parigi 1981; E. Comba, Cannibali e uomini- 

lupo: metamorfosi rituali dall'America indigena all'Europa antica, Torino 1992. 

88 Il Bodin, nel De Magorum Demonomania seu detestando Lamiarum ac Mago- 
rum cum Satana commercio (Francoforte 1603), offrì ai cacciatori di streghe un 
documento fondamentale, maturato sulla sua personale esperienza che, nella 
lunga carriera, ebbe modo di consolidare attraverso indagini, torture, inter- 
rogatori e repressioni nei confronti di adepti del diavolo di ogni età. Ecco al- 
cune delle sue riflessioni: “ la cosa più difficile e incredibile cui credere è la 
trasformazione della forma e del corpo umano in quello di un animale. Tut- 
tavia i processi tenuti contro le streghe, le storie divine, quelle umane, e le 
storie di tutti i popoli provano che è cosa certissima. Leggiamo nel Libro V 
degli Inquisitori degli Stregoni, di cui ho parlato molto spesso, che uno stregone 
di nome Stafo, nel territorio di Berna, avendo molti nemici, riusciva spesso a 
scappare all’improvviso quando si trovava in mezzo a loro sotto sembianze di 
animale; né poteva essere uccisio se non mentre dormiva. Questi lanciò due 
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suoi allievi, i più grandi stregoni di Germania, Hoppone e Stadlino, i quali da 
quel luogo scatenavano tempeste, fulmini e burrasche. Senza allontanarci 
molto da questo regno, abbiamo un processo tenuto nel parlamento di Dole, 
con sentenza datata 18 gennaio 1574, contro Gilles Garnier di Lione, che 
non riporteremo qui, poiché è stampato a Orléans da Eloy Gilbier, e a Parigi 
da Pietro di Haies, Riporteremo solo i punti principali di cui egli fu accusato. 
Il suddetto Garnier, il giorno di S. Michele, afferrò una fanciulla di dieci o di 
dodici anni presso il bosco della Serra in una vigna che faceva parte dei vi- 
gneti di Chastenoy, distante un quarto di lega da Dole, e qui la ammazzò con 
le sue mani simili a zampe di lupo, con i suoi denti lacerò la carne della co- 
scia e di un braccio, e ne portò anche a sua moglie. Sotto le stesse sembianze 
di lupo un mese dopo afferrò un’altra fanciulla e l’uccise e stava per divorar- 
la, se non ne fosse stato impedito da tre persone, come egli stesso ha confes- 
sato. Quindici giorni dopo strangolò un fanciullo di dieci anni (...) e ne di- 
vorò la carne delle cosce, delle gambe e del ventre. In seguito sotto sem- 
bianze umane, e non di lupo, ammazzò un altro giovane di dodici 0 tredici 
anni nel bosco del villaggio di Perosa con intenzione di divorarlo, se non gli 
fosse stato impedito, come confessò sua sponte e senza tortura. Fu condan- 
nato ad essere bruciato vivo, e la sentenza fu eseguita”. 

8 “Nel 1541, a Padova, c'era un contadino che credeva di essere un lupo, 
e assalì molte persone ne mpi e le trucidò. Tuttavia, catturato non senza 
molte difficoltà, affermò risolutamente di essere un vero lupo, con l’unica dif- 
ferenza che i peli crescevano internamente alla pelle. Per cui, spogliatisi di 
ogni sentimento di umanità, gli ferirono e amputarono le gambe e le braccia, 
per scoprire la verità: venuti a conoscenza dell'innocenza dell’uomo, lo con- 
dussero dai medici per curarlo, ma dopo pochi giorni morì. 

Non vi è minimo dubbio che queste persone sono afflitte da quella specie 
di Melanconia, che gli arabi chiamano Chatrab, nome derivante da una pic- 
cola bestiola, che vaga senza ordine qua e là sulle acque con un moto inquie- 
to. I latini, secondo alcuni, chiamano questo animale velenoso che frequenta 
luoghi palustri ragno d'acqua; i greci chiamano questo male lycanthropia, 
cioè trasformazione dell'uomo in lupo: alcuni, da Marcello, melanconia ed 
anche lupina, Oppure insania lupina. Presi da questo male, dai fumi della bile 
nera, credono di essere mutati in cani o in lupi. Per cui, escono di casa, so- 
prattutto di notte, initando in tutto e per tutto i lupi e i cani”, J. Wier, De 
Lamis, in Opera Omnia, 1660. 

4° M, Eliade, Op. Cit., 1980, pag. 182. 

41 Cfr. G. Finamore, Credenze, usi e costumi abruzzesi, Palermo 1890. 

4 La testimonianza è raccolta nel Kongs Skuggsjo (Specchio del re), 
un’opera anonima del 1250 e riportata da E. Petoia, Op. Cit. 

#8 Aconito napello; aconito a pannocchia; aconito giallo; aconito antora. 

4 Cfr. E. Baring - G.Ould, 7he book 9 were-wolves, Londra 1865; J. Grimm, 
Deutsche mythologie, Gottingen 1854. 

4 M. Eliade, Op. Cit., 1980, pag. 187. 

46 P. Sebillot, Le Folklore de France, Parigi 1905, Vol. I, pag. 284. 
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Magia sciamanica 


Dare una definizione razionale e soprattutto organica dello 
sciamanismo non è cosa facile. All’interno di tale esperienza 
sono attive espressioni rituali e complessi simbolici non rac- 
chiudibili tra parametri definiti a priori. | 

Sono troppe le illazioni e i luoghi comuni, mentre sono di 
fatto scarne le informazioni oggettive su una tradizione rituale 
in cui si amalgamano espressioni molto complesse, che hanno 


risentito di influenze profondamente diverse tra loro. n. 
Lo sciamanismo non va comunque considerato una religio- 
ne, quanto piuttosto un insieme di credenze, che con un pro- 
prio sistema ideologico ha dato forma ad una particolare con- 
cezione dell’universo. i 
Nel tentare di ricomporre il panorama caratterizzante lo 
sciamanismo, si deve necessariamente far riferimento ad un 
corpus di materiali molto diversificati, che devono essere stu- 
diati nelle loro aree di affermazione, tenendo conto delle pre- 
rogative etniche e geografiche caratterizzanti. . i 
Qualunque valutazione impone quindi una riflessione 
sulla specifica cultura che si intende analizzare, senza abusare 
di azzardati parallelismi etnologici, da sempre un rischio me- 
todologico destinato a condurre a false posizioni interpreta- 
tive. . 
Indubbiamente, nel proporre un parallelismo tra certe 
forme di sciamanismo e le pratiche della stregoneria, in parti- 
colare quella coagulata intorno al mito del sabba, il rischio di 
cadere nel gorgo della presunzione interpretativa è ancora 
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maggiore, poiché molte fonti sono viziate da infliltrazioni cul- 
tuali non originate èn toto dalle testimonianze delle streghe. 

Resta comunque l’innegabile presenza, in seno alla tradi- 
zione stregonesca, di espressioni magico-rituali che parrebbe- 
TO presentare connotazioni formali simili a quelle rintraccia- 
bili nello sciamanismo, se pur inserite in un contesto rituale 
con risvolti cerimoniali opposti. Infatti, mentre l’opera dello 
sciamano è nella prevalenza dei casi diretta al bene collettivo, 
alla guarigione dalle malattie e all'eliminazione del male, le 
informazioni raccolte sulle streghe ci indicano azioni sempre 
considerate negative, frutto di un'attività nefasta dominata dai 
malvagi progetti diabolici. 

Le analogie dunque vanno ricercate non tanto negli effetti, 
quanto nei metodi adottati per raggiungere un determinato 
risultato. È in questo iter rituale che possiamo scorgere le con- 
nessioni più singolari, tendenti a correlare due tradizioni, ap- 
parentemente così lontane, all’interno di un complicato uni- 
verso di segni, focalizzato intorno a progetti magici basati su 
un rapporto simbolico simile. 

Le espressioni comuni, da valutare con molta cautela, ci 
permettono una visione più allargata e meno stereotipata del 
fenomeno stregoneria. Questa lettura ci suggerisce un’occa- 
sione di riflessione molto stimolante, tendente a porre certe 
manifestazioni rituali attribuite alle streghe, in un ambito non 
solo correlato al mero culto del diavolo. 

Il rapporto sciamanismo-stregoneria, già studiato nei suoi 
aspetti archeo-antropologici e da un punto di vista etno-geo- 
grafico, costituisce un patrimonio culturale di notevole rilie- 
vo, che! nelle singole stratificazioni propone delle occasioni 
importanti per assegnare al mito della streghe una dimensio- 
ne rituale molto ampia, non solo ristretta all’area occidentale. 

Il fenomeno dello sciamanismo è generalmente legato ad 
un’area di una certa vastità, che racchiude il centro e il nord 
dell'Asia, 


“ma potrebbe aver subito influssi genetici dalle culture pali 
dell'India, estendendosi in forma spesso attenuata nell'Europa: forse 
attraverso Sciti e Traci, giù fino sulla Grecia? dove non mancano mo- 
tivi mitico-rituali in varie tradizioni, e certo nel mondo germanico”.8 
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Infatti, intorno al dio Odino è rintracciabile una serie di 
motivi che rimandano all’iniziazione sciamanica, rivelando 
sorprendenti connessioni con l’itenerario simbolico della ri- 
tualità evocativa tipica del medicine man4 n 

L’Eliade, che ha studiato a fondo il fenomeno dello scia- 
manismo, ritiene che l’arte di questi operatori presenti in- 
dubbie tracce di influenze iraniane (mesopotamiche), andiane 
e buddiste.8 Secondo Wiesner, gruppi di “cavallieri-sciamani” 
si sarebbero spinti - in seguito alla pressione di popoli più 
orientali delle steppe - fino al Mar di Eximo, all’Asia Minore e 
al Mediterrano; ma anche il Mar Nero e la regione danubiana 
risentirono della loro forte influenza. . | 

Non sono assenti ipotesi tendenti ad individuare in Asia 
centrale, già nel tardo paleolitico, tracce di pratiche sciamani- 
che, che si sarebbero diffuse nell'Europa neolotica penetran- 
do nella cultura di Hallstatt e Villanova.s l l l 

In generale gli studiosi oggi non considerano lo sciamani- 
smo una fenomenologia religiosa unicamente indoeuropea, in 
quanto numerosi caratteri di tali esperienze rituali sono rin- 
tracciabili tra gli Indiani del Nord America e in molte tradi- 
zioni dell'Oceania. ; 

Nella sostanza sembra che la maggior parte degli elementi 
caratterizzanti lo sciamanismo 


“si ritrovino tanto nelle zone ove lo sciamanismo dominava effet- 
tivamente la vita religiosa della comunità (America del Nord, Eschi- 
mo, Siberia) quanto nelle religioni in cui è solo uno dei fenomeni 
costitutivi della vita magico-religiosa (Australia, Oceania, Asia ci sue 
est). Si può dunque supporre che una certa forma di 
è diffuso nei due continenti americani insieme alla prima ondata i 
immigrati, qualunque fosse la patria originaria di questi ultimi”. 


In linea generale lo sciamanismo originario della Siberia e 
dell’Asia centrale, in gran parte condizionò quello dell Ame- 
rica settentrionale e meridionale. Di diversa entità lo sciama- 
nismo giapponese, che ancora oggi rivela una notevole ia 
sione; più difficile identificare le connessioni cultuali tra il nu- 
cleo primigenio asiatico e le manifestazioni australiane e ocea- 
niche: 
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“gli sciamani nascono molto lontano a nord, laddove si trova la 
culla di tutte le malattie. Un larice, i cui rami sostengono nidi posti 
ad altezza diversa (...) Si dice che un grande uccello dalle piume 
d’acciaio riposi sull’albero (...) Si ferma su un nido e vi deposita un 
uovo. Somiglia a un'aquila. Poi l’uccello cova, talvolta, quando deve 
nascere un grande sciamano, la cova dura tre anni. Per un piccolo 
sciamano basta un anno”.8 


Questa leggenda siberiana pone particolarmente in eviden- 
za la notevole dimensione mitica caratterizzante la figura dello 
sciamano, a cui la tradizione popolare ha attribuito qualità 
spesso sorprendenti che lo pongono in diretta relazione con 
la sfera della divinità. Più ragionevolmente, volendo ascrivere 
il fenomeno tra i parametri del razionale, va specificato che lo 
Sciamanismo, inteso come esperienza fortemente estatica, sim- 
bolizzata da tutta una serie di riferimenti ai miti della cosmo- 
gonia universale, è una tradizione tipica delle popolazioni al- 
taiche, Buriati, Samoiedi, Jakuti, Tungusi, ecc., e di quelle 
delle regioni artiche europee (Lapponi). 

Da questo nucleo primigenio lo sciamanismo si è diffuso 
estendendosi anche ad altre aree, in cui il rapporto con il 
mana occupa una posizione importante nel dialogo con il so- 
prannaturale. 

Le fonti più antiche sullo sciamanismo risalgono al x se- 
colo e provengono dalle cronache dei viaggiatori europei che 
per primi si inoltrarono tra le popolazioni asiatiche e siberia- 
ne. Con i primi missionari lo scontro fu comunque meno do- 
loroso di quello che invece contrassegnò l’attività evangelica 
in altri territori. Infatti il pragmatismo sciamanico nella so- 
stanza si propone come pratica individuale, che non possiede 
luoghi di culto, sacerdoti e liturgia e pertanto risulta un com- 
plesso rituale non condizionante per la religione dominante. 
Si tratta di un’esperienza rintracciabile tra popolazioni distan- 
ti tra loro, dai siberiani dagli australiani, dai cinesi agli indiani 
d'America, che se pur amalgamata alla cultura e alla religione 
di ciascuna etnia, rivela un comune contesto magico-simboli- 
co. 

Da parte di numerosi antropologi è stato segnalato che l’au- 
mento degli sciamani sembrerebbe direttamente proporzio- 
nale alla crisi di un gruppo, sottoposto a maggiore instabilità 
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sociale. Di conseguenza lo sciamano tenderebbe a mantenere 
l’equilibrio attraverso la canalizzazione delle tendenze nevro- 
tiche collettive. Levi-Strauss ha inoltre sottolineato che lo scia- 
mano integra il nevrotico nel gruppo, dando alla sua nevrosi 
un significato e una posizione mistica, che gli permette di a 
quisire uno status con effettivi vantaggi simbolici o reali. 

Sfruttando la sua grande capacità di intessere un rapporto 
con le anime dei morti, lo sciamano diventa padrone di tecni 
che estatiche e divinatorie, capaci di renderlo superiore agli 
altri, e di metodi per dialogare con gli spiriti. Il tutto non è 
una mera pratica magica, ma risulta un'esperienza rivolta ad 
acquisire la forza del mana attraverso una continua ricerca 
della conoscenza, iniziata forse quando la specie umana cer- 
cava ancora di definire la propria effettiva collocazione nel 
grande universo della natura. 

Lo sciamanismo va quindi concepito 


“come sopravvivenza clandestina di credenze ancestrali e lo testi- 


» sosia ara io 
moniano numerosi documenti preistorici del paleolitico”. 


Accanto alle rappresentazioni pittoriche paleolitiche in cui 


domina l’animale “colpito” o inserito in contesti che possano 
rimandare alla caccia, esistono alcune testimonianze nelle 
quali appare un essere ibrido, creato dall’antropomorfizzazio- 
ne della preda evocata. L'accentuato zoomorfismo di certe fi- 
gure, che comunque tradiscono un'impostazione antropo- 
morfa, rivela il processo di identificazione magica che via via si 
attua fra uomo e animale. L'intreccio quasi estatico dei due es- 
seri, è stato giustamente inteso non come rappresentazione 
iconografica regressiva, sorta da una situazione sociale retro- 
grada, ma come frutto di una perfetta armonia e forse di una 
conoscenza ben più profonda di quanto certa critica abbia vo- 
luto riconoscere. 1 

Le figure fantastiche dell’arte preistorica, che non corri- 
spondono a nessun essere conosciuto, possono venir raggrup- 
pate in due categorie ben precise: alla prima appartengono 
immagini le cui originarie caratteristiche sono state un po 
stravolte dalla confusione interpretativa, generata dall’errata 
lettura di figure sovrapposte; alla seconda appartengono im 
magini in cui l’autore ha raffigurato uomini travestiti da ani- 
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mali, riportando dal vero una scena rituale, o effettuando vo- 
lutamente una composizione costituita da esseri diversi, con 
l'intenzione di innescare un’azione magica a sfondo sciama- 
nico, basata sulla forza evocatrice della rappresentazione gra- 
fica. 

Ad esempio, la favolosa creatura graffita di Trois Frères 
(Francia) è una rappresentazione inquietante in cui l’unione 
dell’animale con l’uomo determina l’apparizione di un essere, 
probabilmente una sorta di proto-sciamano, considerato anel- 
lo di congiuzione con il soprannaturale. 

Ancora nella grotta di Trois Frères abbiamo un’altra inte- 
ressante scena, che rappresenta alcuni animali inseguiti da 
uno stregone travestito con pelli e corna. E forse l’espressione 
più eloquente della lucidità narrativa degli artisti di ventimila 
anni fa, impegnati a sfruttare fino in fondo la tecnica magica 
dell’imitazione come azione provocatoria. 

A loro volta i soggetti delle danze imitative, travestiti con la 
pelle dell’animale da cui desideravano trarre energia, cerca- 
vano di intervenire ritualmente, per favorire il verificarsi di 
un evento dal quale dipendeva la vita del clan. 

Il travestimento zoomorfo aveva dunque la funzione di tra- 
sformare l’uomo nell’animale da cacciare, cioè nell’elemento 
catalizzatore del rituale di evocazione. Ma il camuffarsi 


“esteriormente sembra essere non solo un espediente per ingan- 
nare gli animali, ma anche un modo per soddisfare il desiderio e il 
bisogno di trasformazione psichica e cognitiva (...) Attravero tali pa- 
ludamenti, secondo credenze tipicamente primitive, il cacciatore si è 
caricato di una forza ulteriore, quella che gli perviene dall’essere 
nel quale si è immedesimato, che gli permette di uccidere”.19 


Nello sciamanismo è molto diffusa l’utilizzazione di un co- 
stume in cui vi sono numerosi simboli di origine animale: in 
particolare prevale l’uso di quelle parti in cui le connotazioni 
magico-evocative sono più evidenti. Tema leader quello delle 
corna e del travestimento con pelli: un campione caratteristi 
co è costituito dalla nota incisione di Nicola Witsen (1705) in 
cui è raffigurato uno sciamano dei Tungusi siberiani, con il 
capo sormontato da un palco di corna, che canta, balla e per- 
cuote il suo tamburo. 
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Più misterioso il caso della figura antropomorfa rinvenuta 
negli scavi delle tombe cinesi di Ch’an-sha (Iv-I1 secolo), sor- 
montata da un palco di corna di cervo e con un’ enorme lin- 
gua penzolante. Quest'ultima caratteristica è stata associata 
alle preghiere invocanti la pioggia. Tracce abbastanza chiàre 
della potenzialità simbolico-evocativa delle corna sono reperi- 
bili in antiche tradizioni religiose, nella cultura materiale, 
danze, folklore, credenze e leggende, in cui è possibile rin- 
tracciare un complesso segnico che ci consente di verificare la 
consistenza semantica attribuita al corno. 

Lo studio delle culture popolari ci segnala la persistenza di 
questo simbolo, sia sul piano passivo che su quello attivo. Nel 
primo caso abbiamo i tanti esempi di corna di cervo, di stam- 
becco o al limite di bue o di bufalo, inchiodate come trofeo-ta- 
lismano sulle porte delle abitazioni contadine; nel secondo 
caso le mascherate, le danze, i cortei effettuati con l’ausilio di 
un travestimento che si avvale delle corna come semplice par- 
ticolare dell’abbigliamento o come elemento significante nel 
complesso careutico. 

Attraverso le sue esperienze estatiche, lo sciamano non solo 
ha la possibilità di entrare in contatto con gli spiriti buoni, 
ma può anche raggiungere gli inferi, accostandosi ai demoni 
per conoscere la sorte delle anime dei morti. 

Nei suoi viaggi, mediati dal cavallo-tamburo, l’uomo-medi- 
cina ricerca l’anima di un malato catturata dai demoni; con 
l’ausilio dei suoi spiriti ausiliari cerca di far riacquistare la sa- 
lute a chi l’ha perduta adottando tecniche ed espedienti di 
ogni tipo. Ma svolge anche il ruolo di psicopompo: accompa- 
gna un defunto nell’aldilà, si preoccupa della sua accoglienza 
e soprattutto fa in modo che lo spettro non ritorni tra i vivi. 

Quindi, il rapporto fra lo sciamano e il regno degli spiriti 


“è molto complesso e vario. In alcune culture, una classe di spiriti 
è considerata malvagia e un’altra invece benefica. In altre culture 
gli spiriti che smembrano lo sciamano diventano, alla fine, suoi al- 
leati. Alcuni spiriti proteggono, altri sono ostili. L'acquisizione degli 
spiriti, per la maggior parte degli sciamani, è essenziale alla pratica 
effettiva della loro arte. Gli spiriti possono possedere lo sciamano o 
cantare, da alleati, in zone a lui prossime. Ogni cultura, e in alcuni 
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casi ogni sciamano, ha un rapporto particolare con questo mondo 
dell’invisibile”.!! 

Con l’estasi, lo sciamano instaura il contatto con le potenze 
naturali. Le trance è una reazione psicogena, determinata sia 
dalla suggestione che dall’uso di mezzi artificiali, come droghe 
o narcotici. 

Il suono del tamburo, il canto, l’invocazione degli spiriti 
sono tipici del primo livello estatico, le azioni immaginarie 
corrispondono all’estasi leggera; lo stupore e la catalessi sono 
invece l’ultimo livello della trance sciamanica.!2 

Le testimonianze concrete che possediamo sullo sciamani- 
smo ci presentano il medicine man come una figura abile nel 
manipolare le possibilità offerte dagli spiriti (che spesso hanno 
forma animale). Di contro, dopo il suo ingresso ufficiale 
nell'universo degli sciamani, il nuovo adepto non sarà mai 
tormentato dagli spiriti, ma sempre loro abile conoscitore. 

Nell'insieme, il suo è un ruolo positivo, anche se in qualche 
caso, ad esempio presso gli Jakuti, esistono “sciamani bianchi” 
e “sciamani neri”, i primi capaci di intercedere presso le divi- 
nità celesti, i secondi presso i demoni. Ma in generale prevale 
una figura gianiforme di sciamano, che sembrerebbe aver 
identici rapporti con le due sfere d’azione, seppure, come 
detto, gli intenti primari dello sciamano, nell’accezione più 
diffusa del termine, siano diretti al bene della collettività. 

Il suo è un ruolo sociale importante, che offre al gruppo un 
punto di riferimento, in particolare in quelle società in cui 
mancano del tutto referenti precisi per garantire un rapporto 
concreto tra i comuni mortali e il soprannaturale. 

La grande forza fisica acquisita nel corso dell’iter iniziatico, 
il potere di controllare gli spiriti e di essere messaggero degli 
dèi ne fanno un personaggio straordinario all’interno della 
vita tradizionale e religiosa degli uomini, alla continua ricerca 
di aiuti superiori per sottrarsi alla loro condizione di comuni 
mortali. 

In genere gran parte degli studiosi è dell’idea che lo scia- 
mano dotato di forte personalità, scevra da ogni catalogazio- 
ne, sia volto interamente verso la vita, preoccupato di compie- 
re un’opera positiva, senza avvalersi della magia nera.!3 
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Come per altre figure che svolgono un’importante funzio- 
ne sociale, tradizionalmente si ritiene che alcune caratteristi- 
che di un neonato (nato con la camicia amniotica, o in parti- 
colari periodi dell’anno) permettano di stabilire se in futuro 
sarà uno sciamano. 


Gli eletti di un dio 


Malgrado l'impegno positivo del medicine man, molti aspetti 
tipici dello sciamanismo sono stati posti in relazione con le 
pratiche più caratteristiche della stregoneria, poiché indub- 
biamente contrassegnati da evidenti analogie formali. 

Con 


“un abito che farà dello sciamano il sosia dei suoi avversari o dei 
suoi aiutanti, di quelli che sono stati chiamati spiriti ausiliari (...) si 
sente immediatamente trasformato in uccello. A volte vi si aggiunge 
il bastone, spesso a becco di cavallo, una sorta di cavalcatura come la 
scopa delle nostre streghe (...) Così preparato ed armato, forse a se- 
guito di una consacrazione o di un’intronizzazione, lo sciamano 
potrà ubriacarsi di musica e di contorcimenti su se stesso, dei suoi 
gridi di animale, delle sue imitazioni di voli, dei salti o delle movenze 
delle bestie fino a perdere la coscienza della propria identità. Egli mi- 
merà allora la sua vera esperienza, il suo viaggio nell’aldilà, la sua pe- 
nosa ascesa 0 la sua pericolosa discesa e le sue lotte con gli spiriti zoo- 


morfi, fino all’estremo sfinimento”,14 


Come si evince da questa sommaria descrizione, le analogie 
tra streghe e sciamani sono notevoli: il volo, la metamorfosi 
animale, il rituale evocativo correlabile al gorgo sabbatico e il 
rapporto con entità superiori risultano elementi caratteristici 
delle accuse rivolte alle streghe. Va però osservato che l’errore 
interpretativo degli inquisitori sorgeva da preconcetti del tutto 
svincolati dall’autentica dimensione dei fatti. Le creature rite- 
nute diavoli dagli accusatori non sempre erano considerate 
tali dalle presunte streghe, che in numerose testimonianze fa- 
cevano riferimento a “buone signore”, ai santi e addirittura 
alla Vergine Maria.!5 

Per una lettura comparata, che ci permetta una visione 
strutturale del problema, concedendoci l'opportunità di più 
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nitida riflessione sulle analogie esistenti tra sciamanismo e 
stregoneria, analizziamo alcune delle caratteristiche salienti 
della pratica sciamanica: 


a) shaman in tunguso significa “colui che è sconvolto, tra- 
scinato dagli spiriti”,6 collegabile al sanscrito “sramana”; 

È b)la vocazione dello sciamano è annunciata da manifesta- 
zioni soprannaturali (segni, apparizioni, presenze avvertite 
come concreta dimostrazione del futuro incarico dell’eletto). 
Oggi certe manifestazioni sono anche oggetto di indagine psi- 
chiatrica;! 

c) lo sciamano non può rifiutare la propria vocazione; 

d) il neo-sciamano deve superare prove iniziatiche difficili; 

e) può avere degli animali-spiriti (con un importante ruolo 
simbolico) al suo servizio; 

f) usa il viaggio estatico (nell’oltretomba o in luoghi lonta- 
ni) come strumento magico-divinatorio; 

8) è in possesso di poteri straordinari (che in genere usa 
positivamente)! conferitigli dagli spiriti; 

h) può mutarsi in animale; 

i) si avvale di un apparato di forte valenza simbolica costi- 
tuito da costumi (tendenti allo zoomorfismo) e strumenti ma- 
gici (tamburo, reliquie, amuleti, ecc.); 

m) meno noti, ma testimoniati da una solida base docu- 
mentale, gli elementi erotici del rapporto sciamano-spiriti au- 
siliari.!9 


Una maggiore razionalizzazione® ci permette comunque 
di stabilire che: 


a) generalmente gli sciamani sono considerati possessori 
del potere di controllare le forze naturali e di dialogare con 
gli spiriti; 

b) durante la trance il corpo dello sciamano subisce la pos- 
sessione da parte di un dio o di uno spirito; 

c) la trance è determinata da danze, suoni, concentrazione 
assunzioni di droghe; ” 

d) nello sciamano in trance sono avvertibili effetti fisici em- 
blematici (irrigidimento, sudorazione, affanno), con riferi- 
menti collegabili ai casi di medianità e possessione. La sua at- 
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tività terapeutica è effettuata in modo tale da permettere di ca- 
pire se la malattia sia dovuta alla perdita dell’anima o all’in- 
tervento di uno spirito cattivo. La terapia può essere effettuata 
in diversi modi: 

1) lo sciamano viaggia in forma extracorporea fino 
all’altro mondo, dove strappa l’anima dell’ammalato agli spi- 
riti;21 

2) lo sciamano effettua, con l’ausilio dei suoi spiriti aiu- 
tanti e di eterogenee pratiche rituali, una serie di operazioni 
che conducono all’espulsione degli spiriti maligni; 

e) nel caso della trance, lo sciamano predice il futuro, dia- 
gnostica malattie, contribuisce a scacciare le entità malvagie; 

f) gli sciamani sono dotati di personalità che li rendono 
psicologicamente predisposti alle diverse esperienze allucina- 
torie; 

g) subisce e pratica rituali di smembramento e resurrezio- 
ne. 


In generale anche il sommario quadro antropologico? del- 
lo sciamano si può in parte riconnettere a quelle manifesta 


zioni caratterizzanti la stregoneria, poiché con razionalità tra- 
sferisce sul piano reale molte delle esperienze allucinatorie 
proprie delle presunte adepte di Satana. 

Non occorrono in effetti altre specificazioni per compren- 
dere come alcuni punti del primo elenco (b-c-h-m, in par- 
te e-f-g), e del secondo (a-b-c-d, in parte f-g), siano rinvenibi- 
li tra gli aspetti ampiamente presenti nei verbali redatti contro 
le presunte streghe nell’occidente cristiano. 

Ad esempio, il tipico caso del volo effettuato dalla strega 
per superare ampi spazi in periodi brevissimi potrebbe essere 
visto in un’ottica più allargata, non solo legata al fatto fisico in 
sé, ma intesa come esperienza di uno stato estatico. Questo 
aspetto del fenomeno era comunque già motivo di dibattito 
tra gli scienziati e i teologi coinvolti nella caccia alle streghe, 
che si interrogavano sulle modalità del “viaggio” verso il sabba, 
compiuto “in somnis” o “in corporaliter”... 

Senza azzardare ipotesi tendenti ad accomunare diretta- 
mente il volo delle streghe alle varie forme di visione che ca- 
ratterizzarono molte religioni, non si può fare a meno di scor- 
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gere nel mito del viaggio verso il sabba l'opportunità per trac- 
ciare un parallelismo con il fenomeno mistico ed estatico. Tale 
parallelismo, assolutamente non conclusivo, va inteso come 


ipotesi di lavoro. In modo schematico si può rappresentare 
così: 


Pratica sciamanica 


sciamano —_____,, stato estatico —_ ____s spirito 


Culto cristiano 
fedele ___ stato mistico — apparizione 


Stregoneria 
Strega —r rr; stato estatico (volo) — ___s. sabba 


Quindi, stregoneria e sciamanismo presentano caratteristi- 
che comuni? Sostanzialmente sembrerebbe di sì, non solo per 
un fatto rituale, diversamente interpretabile, ma soprattutto 
per questioni di modo e di fine, che in effetti suggeriscono in- 
negabili connessioni tra alcuni atteggiamenti tipici dello scia- 
mano e quelli attribuiti alle streghe. A livello di culture etno- 
logiche le connessioni risultano più evidenti in molti casi sono 
anche segnalate dallo stesso nucleo tribale. In alcune culture 
tradizionali mesoamerindie, sciamano è anche usato come si- 
nonimo di nagual, che significa “spirito animale”, da una radi- 
ce indicante anche “camuffare, travestire”.28 

I Trio sudamericani, che sono esponenti tipici della cultura 
tropicale della Guiana, dirigono le accuse di stregoneria in 
particolare contro gli sciamani di altri villaggi esterni alla loro 
collettività. 

1 Nyima, ad esempio, non conoscono la stregoneria e lo 
sciamanismo “assorbe tutto ciò che è imprevedibile e moral- 
mente indeterminato”.25 

Emblematico il caso delle “donne sciamano” Venda, che 
sotto certi aspetti rivestono la funzione della strega, in paralle- 
lo al ruolo più nitido di colei che “è sconvolta”.28 

Tutta la fenomenologia assume caratteristiche ancor più 
complesse quando si fa riferimento alla possessione, che in 
qualche cultura africana accompagna la stregoneria, ma è an- 
che una prerogativa del medicine-man. Tale compresenza 
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“di stregoneria e possessione spiritica - che spesso viene attuata da 
spiriti di sesso opposto a quello della persona posseduta - è una indi- 
cazione piuttosto evidente dell’impossibilità di considerare queste 
forze magiche come reciprocamente escludentisi in una data società 
o cultura. Né naturalmente è necessario guardare troppo lontano 
per trovare esempi sorprendenti della coesistenza di stregoneria e 
possessione spiritica. La nostra cultura cristiana del Cinquecento e 
del Seicento è ricchissima di esempi di streghe il cui potere malvagio 
era intimamente connesso con incubi e spiriti demoniaci”.?” 

Gli esempi sono molteplici e queste frammentarie e super- 
ficiali citazioni hanno solo il ruolo di aprire un piccolo spira- 
glio su una tematica di grandi proporzioni. Mentre l'ampia 
documentazione raccolta da etnologi e da antropologi può 
avvalersi del grosso contributo della ricerca sul campo, sul 
piano storico il lavoro è certamente più complicato. 

Le fonti sulla stregoneria che potrebbero collegare le nu- 
merose esperienze rituali del sabba e le credenze su volo, me- 
tamorfosi, ecc., allo sciamanismo sono notevoli e reperibili 
nei documenti dei processi celebrati contro le presunte adep- 
te di Satana. Anche in questo caso, possiamo effettuare una 


generale estremizzazione dei motivi ricorrenti per meglio 
porre in rilievo le analogie tra la strega e lo sciamano: 


a) le streghe affermavano di non poter rinunciare al pro- 
prio rapporto con il diavolo, pena punizioni corporali e soffe- 
renze inferte dai demoni; 

b) nell’esperienza della stregoneria poteva giocare un ruolo 
importante il rapporto di parentela; 

c) il viaggio estatico effettuato con l’ausilio di polveri e un- 
guenti; 

d) visioni di diverso tipo; 

e) riconosciuti poteri soprannaturali delle adepte di Satana; 

f) nelle reazioni delle streghe sembrerebbe rintracciabile 
una fenomenologia collegabile alla trance, ma anche alla pos- 
sessione; 

g) nell’attività delle streghe era anche segnalata una note- 
vole pratica erboristica e terapeutica; 

h) presenza di suoni e danze nel rituale sabbatico; 

i) orgia e sregolatezza sessuale nell’ambito del sabba; 


1) smembramento e resurrezione di alcune vittime; 
n) capacità di mutarsi in animale. 


Quest'ultima caratteristica ci impone una breve riflessione 
sul ruolo ambiguo svolto dal tema animale sia nella stregone- 
ria che nello sciamanismo. Le sue peculiarità sono comunque 
sempre sfruttate sul piano simbolico con possibilità interpre- 
tative molteplici: 


sciamano: costume con elementi animali; 
strega: metamorfosi in animale; 
diavolo al sabba: attributi animali. 


Nei tre casi, l’animale costituisce sempre una sorta di indi- 
catore di anomalia, un elemento che pone in luce l’abbassa- 
mento del livello di civiltà, correlando i soggetti ad un univer- 
so “altro”, diverso e sconosciuto. 

A questo punto si obietterà che mentre l’attività principale 
dello sciamano tende a contribuire al benessere degli uomini, 
quella della strega appare invece totalmente opposta. L’osser- 
vazione è corretta se ci riferiamo all’eco creata intorno alle 
streghe nei secoli di sterminio. Ma va tenuto in evidenza il 
fatto che a noi è giunta un’interpretazione prodotta da inqui- 
sitori esasperati dal mito del culto del diavolo, i quali leggeva- 
no unilateralmente esperienze rituali del tutto prive di con- 
notazioni demoniache. 

Da diverso tempo si è così andata affermando l'ipotesi che 
in occidente le credenze sulla stregoneria siano state in parte 
prodotte dalla sostituizione di pratiche a sfondo sciamanico. 
Una fenomenologia simile è forse rinvenibile, oggi, nei grandi 
centri urbani dell'America o dell’Africa del sud, in cui la con- 
vivenza tra culture plurietniche ha spesso prodotto forme di 
sincretismo religioso nelle quali rituali molto diversi si trovano 
a stretto contatto. 

Inoltre il parallelismo tra alcuni personaggi deilfolklore oc- 
cidentale e gli sciamani è molto forte, ma nell’interpretazione 
degli inquisitori, questi esponenti di gruppi popolari finirono 
per essere demonizzati.29 

I benandanti italiani, le strogoi rumene, i muguts croati, i 
krsniks sloveni, i taltos ungheresi, ecc. furono posti sull’iden- 
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tico piano degli stregoni e delle streghe, subendo di conse- 
guenza le stesse pene e perdendo la propria dignità rituale 
originaria. 

In pratica, quindi, il fondo sciamanico comune di alcune 
tradizioni folkloriche ha dovuto necessariemente modificarsi 
sotto l'impulso ideologico degli inquisitori. Non ci si deve per- 
ciò stupire di fronte 

“a queste tracce di sciamanismo nelle credenze folcloristiche di 
molte regioni europee. I lavori degli antropologi hanno dimostrato 
che un sistema di credenze include la concezione dell'universo della 
collettività e dell’individuo, il mondo fisico, il mondo sociale e l’io. 
Ciascuno di questi elementi è in correlazione con gli altri, ciò che 
spiega la lunga durata di quei sistemi di comunicazione con l’aldilà 
che cercano di dare una risposta a tutti i problemi che si presentano 
allo spirito umano dalla notte dei tempi”.8° 


Tradizioni e miti sciamanici raffiorano non solo nell’idea 
del sabba, spesso descritto in modo del tutto irreale: li possia- 
mo scorgere con sempre maggiore nitidezza nelle prese di 
posizione della Chiesa dei primi secoli contro le mascherate 
solstiziali, i riti a sfondo divinatorio e propiziatorio, le pratiche 
magico-terapeutiche intrise di ritualità millenaria. Alcuni di 
questi aspetti sono decantati a livello folklorico, oppure si so- 
no guadagnati piccole sacche di sopravvivenza nella religio- 
sità popolare. Dietro credenze popolari (cacce selvagge, cortei 
delle anime, orde furiose, ecc.), feste in sospensione tra cri- 
stiano e pagano, documenti di processi intentati contro stre- 
ghe accusate di pratiche “altre”, memorie di congreghe ma- 
scherate da animali che nottetempo penetravano nelle pro- 
prietà dei contadini per sottrarre, quasi ritualmente, beni di 
consumo, spesso si celano echi di insospettabili legami con 
pratiche magico-religiose di origine lontanissima. 

Evidentemente la ricerca non risulta facilitata, visto che le 
fonti sulla stregoneria si pongono all’antropologo come do- 
cumenti abbastanza criptici, difficili da indagare senza correre 
il rischio di scivolare in errate interpretazioni. 

Il binomio sciamanismo-stregoneria risulta quindi un mo- 
mento di approfondimento, strutturato per linee di indagine 
indubbiamente complesse, che fanno riemergere dalle spirali 
del passato sfaccettature di culti appartenenti a tradizioni ar- 
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caiche. Fenomeni perduti nel tempo, mai rimossi e ancora re- 
cuperabili nelle sfumature del nostro inquieto rapporto con il 
soprannaturale. 


Gli animali degli sciamani 


Come è noto, nell’ampio corpo di accuse rivolte alle stre- 
ghe ricorrono spesso i motivi del banchetto sfrenato e della 
trasgressione alimentare, che frequentemente si coagulavano 
intorno a pantagrueliche mangiate, in gran parte inesistenti. 
Prodotti di un immaginario che aveva trasformato in mito 
quanto le precarie condizioni socio-economiche avevano si- 
tuato ben oltre i limitati parametri del quotidiano. 

Molto spesso nelle visioni delle presunte streghe c’era so- 
prattutto il desiderio di saziare una fame endemica, che cer- 
cava una soluzione alle proprie istanze anche nel ricorso al 
diavolo e ai suoi poteri perversi. 

I furti di generi alimentari da consumare nel luogo consa- 
crato al sabba sono un motivo ricorrente nelle tradizioni sorte 
intorno alle “gesta” delle streghe. Queste credenze sono pre- 
senti tanto nella documentazione ufficiale redatta dagli inqui- 
sitori, quanto nelle dicerie popolari formatesi intorno alle ter- 
ribili adepte di Satana. 

Come in molti altri aspetti, anche le “vicende alimentari” 
della stregoneria possono essere considerate, attraverso la va- 
lutazione antropologica, reminiscenze di manifestazioni ritua- 
li pagane. Spesso si tratta di forme deviate, maturate in seno 
ad una realtà popolare che con ogni mezzo cercava di non 
perdere i propri atavici legami con la tradizione naturalistica. 

Nell’ambito della nostra riflessione si inseriscono nitida- 
mente alcuni esempi di “magia alimentare” destinati a ristabi- 
lire equilibri perduti attraverso un itinerario simbolico, che 
lascia trasparire una connessione precisa con le pratiche scia- 
maniche. 

Ci riferiamo alla presunta capacità delle streghe di resusci- 
tare gli animali mangiati mediante una misteriosa manipola- 
zione dei loro resti... 

Avviamo la nostra indagine prendendo spunto dal verbale 
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redatto dall’Inquisitore in occasione di un processo per stre- 
goneria che, nel novembre 1474, portò al rogo due donne di 
Levone (in provincia di Torino), Antonia De Alberto e Fran- 
cesca Viglone, condannate per orribili delitti: dal classico “am- 
mascamento” all’omicidio di bambini, dal furto di animali al 
culto del diavolo. 

Ecco alcuni frammenti del processo che riportano con chia- 
rezza la tradizione qui studiata: 


“d’essere andate (si accusa Antonia e Francesca, n.d.a.) coi loro 
complici in grandissima comitiva talora di più e talora di meno, coi 
loro maestri,amanti e demoni infernali, di notte tempo e con altri 
della setta degli stregoni, dei quali alcuna volta ve n’era cento, altre 
volte duecento, cinquecento e settecento e più, ed anche tanti da 
non potersi più numerare e conoscere, al Pian del Roc, sul monte So- 
glio, al luogo detto al Porcher, nel prato Aviglio, nella Cepegna, nel 
prato Lanceo, e in altri molti e diversi luoghi, nei quali menavano 
danze e facevano le loro sinagoghe, al suono ed ai canti dei demoni 
infernali, ballavano con essi e cogli altri tutti della loro setta (...) D’es- 
sere le predette, andate di notte tempo in corso presso Torino, nel 
prato Aviglio, ove intervenne tanta gente della setta degli stregoni 
che era una moltitudine senza fine, la quale appena si sarebbe potuta 
contare. E dopo di aver ballato al modo solito, alcuni di essi andaro- 
no ivi presso in una mandria ove presero due manzi, che furono scor- 
ticati nello stesso prato Aviglio, e stregati ed ammaliati in modo che 
dovessero morire fra breve tempo determinato. Dopoché ne ebbero 
mangiate le carni uno della società proclamò che tutti quelli che ave- 
vano delle ossa le prendessero, le quali involte nelle pelli dei manzi 
dissero: Sorgi, Ranzola, ed i manzi resuscitarono (...)”.8! 


Nell'ambito della nostra ricerca di tracce di rituali sciama- 
nici presenti nelle pratiche della stregoneria, il caso appena ci- 
tato appare emblematico, poiché propone lo svolgimento di 
un banchetto sabbatico conclusosi con un ambiguo rituale, 
contrassegnato da temi richiamanti pratiche caratteristiche 
del medicine-man. 

AI di là del furto di alimenti da parte di pseudo-congreghe 
notturne, sul quale esiste una letteratura, quanto risulta parti- 
colarmente interessante è proprio l’aspetto rituale che carat- 
terizza la fine del banchetto: 
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“due manzi, che furono scorticati nello stesso prato Aviglio, e stre- 
gati ed ammaliati in modo che dovessero morire fra breve tempo 
determinato. Dopoché ne ebbero mangiate le carni uno della so- 
cietà proclamò che tutti quelli che avevano delle ossa le prendessero, 
le quali involte nelle pelli di manzi dissero: Sorgi, Ranzola, ed i manzi 
resuscitarono”. 


Il caso è reperibile anche in altri documenti relativi a pro- 
cessi per stregoneria, in particolare quelli celebrati in aree ru- 
rali: le ossa degli animali uccisi, dopo essere state poste all’in- 
terno delle loro pelli, formando un fagotto, erano percosse 
con bastoni dai partecipanti al sabba. Alla fine del rito gli ani- 
mali riprendevano vita... 

Ad esempio, nel 1519 a Modena si svolse un processo per 
stregoneria in cui una certa Zilia fu accusata, sulla base delle 
testimonianze raccolte, di aver frequentato un sabba (ad cur- 
sum) in cui i partecipanti, dopo aver mangiato un bue, ne rac- 
colsero le ossa nelle pelli dell'animale 


“et veniens ultimo domina cursus, baculo percussit corium bovis et visus 
est reviviscere bos” 82 


La testimonianza sulla vicenda fu rilasciata all’inquisitore 
Giovanni da Rodigo, nome dietro al quale in realtà si celeva il 
domenicano Bartolomeo Spina (1474-1576). L’identificazio- 
ne del personaggio non sarebbe in fondo determinante se 
nella Quaestio de strigibus® scritta dallo Spin, non trovassimo 
una precisa indicazione sulla magia delle ossa e delle pelli ri- 
conducibile proprio al processo celebrato a Modena contro la 
Zilia. 

Questi i frammenti dei due documenti che ci interessano 
particolarmente: 


“mentre erano sul posto vide in quel luogo molti altri, e mangia- 
vano e bevevano e tra tutti mangiarono un intero bue cotto le cui 
ossa tutti gettavano sulla pelle del bue, e giungendo infine la signora 
(domina cursus), con un bastone percorsse la pelle del bue e fu visto il 
bue rivivere” (Processo contro Zilia); 


“infatti dicono che, dopo aver mangiato qualche grasso bue (...) 
quella Signora ordina che tutte le ossa del bue morto vengano rac- 
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colte sopra la pelle stesa di quello e, rivoltandola sopra le ossa per le 
quattro parti, le tocca con la bacchetta. Il bue ritorna in vita come 
prima e la Signora ordina che venga ricondotto nella stalla” (Quaestio 
de strigibus). 


Leggermente diversa la versione rintracciabile negli atti di 
un processo per stregoneria celebrato nel 1505 in Val di Fiem- 
me, in cui le accusate, durante l’interrogatorio, ammisero di 
essersi riunite al sabba dove mangiarono vacche e vitelli, che il 
diavolo richiamò in vita attraverso il rito delle pelli e delle 
ossa. 

A differenza delle altre testimonianze note, nel caso del 
processo trentino il rituale era coordinato dal diavolo e non 
dalla domina ludi, Signora Oriente o domina cursus, come risul 
ta nelle altre fonti. Una variante non da poco, che attribuisce 
ad una figura maschile il compito di catalizzatore all’interno 
di un rito di tradizione nordica che, come vedremo, fa di 
Thor l’archetipo iniziale. 

Anche se conosciamo alcune opere precedenti la Quaestio 
in cui si fa riferimento al rito della resurrezione, dal raffron- 
to delle fonti appare abbastanza chiaro che il testo dello Spina 
risentì profondamente della testimonianza della strega mode- 
nese. 

Per inciso va detto che, nelle fonti a noi note sulla resurre- 
zione dei buoi e dei vitelli, gli animali riportati in vita erano 
condannati ad un'esistenza breve, quasi la loro immagine fos- 
se una fantasmagoria prodotta dal diavolo senza alcun riferi- 
mento alla realtà. In un caso è anche detto che gli animali re- 
suscitati “unquam sunt bona pro labore”. 

Bartolomeo Spina rifiutava di considerare le visioni delle 
streghe e i loro voli, mentre le magie erano ritenute frutto di 
“pro parte quaestionis falsa”; per l’inquisitore era peccato attri- 
buire al diavolo i poteri delle donne datesi a Satana e “delusio- 
ne omnia contingunt” gran parte delle testimonianze raccolte 
nei verbali dell’Inquisizione. Di contro però dimostrò partico- 
lare attenzione per gli episodi relativi alle ossa e alle pelli di 
bue. 

Questa specifica attenzione potrebbe essere dovuta al fatto 
che il fenomeno della resurrezione di animali in certi casi fu 
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interpretato come un fatto riportabile sul piano della realtà, 
come testimoniano le tesi di alcuni studiosi coevi allo Spina. 

Nel suo trattato De incantationibus, Pietro Pomponazzi spe- 
cificava che 


“se ciò infatti è parso veramente a qualcuno, e non fu detto a mo” 
di favola, tali animali non erano realmente morti, come volte si è 
visto ai tempi nostri (...) se fu vera resurrezione, non fu tuttavia 
opera dei demoni, ma di Dio stesso”.86 


Vi era quindi nella coscienza para-scientifica del periodo il 
bisogno di interpretare, senza rinunciare alla riflessione teo- 
logica, come fatto possibile anche certi fenomeni magico-stre- 
goneschi, quali appunto la resurrezione degli animali. 

Ai demoni che erano di fatto gli artefici delle azioni com- 
piute dalla “domina cursus”, quindi, non era riconosciuta la ca- 
pacità di riportare in vita i buoi appena mangiati, poiché solo 
Dio aveva questo potere. 

Per lo Spina il fenomeno era pertanto frutto di una funzio- 
ne determinata dai demoni che producevano un corpo fittizio 
da porre all’interno delle pelli degli animali: l’artificio però 
era destinato ad avere breve durata in quanto, quasi sempre, 
gli animali resuscitati morivano nelle loro stalle dopo alcuni 
giorni: “quasi macie in horsas exsiccentur ex toto”. 

Per l’autore del De Strigibus la resurrezione dei buoi effet- 
tuata dal diavolo con la mediazione delle streghe era un ten- 
tativo di scimmiottare l’esperienza straordinaria di San Ger- 
mano, che resuscitò un vitello offertogli da una famiglia di 
poveri contadini.8 

. Come nel caso sacrilego delle streghe, anche in questa tra- 
dizione agiografica il santo ottenne la sorprendente resurre- 
zione semplicemente toccando le ossa del vitello avvolte nella 
loro pelle. 

Le più antiche fonti che possediamo sullo specifico miraco- 
lo di San Germano sono costituite dalla Vita Germani e dalla 
raccolta Miracula Germani, entrambe del ix secolo, redatte dal 
monaco Eirico (citato anche come Enrico) Auxerre.8 

Questa sommariamente la vicenda: Germano, vescovo di 
Auxerre nella prima parte del v secolo, durante un viaggio in 
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Britannia, chiese ospitalità al re ma gli fu negata. Del tutto op- 
posta la reazione di un contadino locale, che se pur povero 
offrì al vescovo la sua casa e preparò una lauta cena con l’unico 
vitello che possedeva. Alla fine del banchetto, Germano or- 
dinò “ut ossa vituli collecta diligentius super pellicolam eius ante ma> 
trem in praesepio componat” e il vitello ritornò in vita.8 

Da Jacopo da Varagine apprendiamo anche che San Ger- 
mano ebbe modo di incontrarsi con le “bonis illis mulieribus 
quae de nocte incendunit” che avrebbero apprezzato le mense 
ordinate: queste figure si contrappongono ai diavoli, i quali 
si gettavano disordinatamente su tavole e cibi di ogni spe- 
cie.40 

Nella vicenda di San Germano percepiamo chiaramente 
l'intenzione di cristianizzare un mito che, secondo l’agiografo, 
diventò prova oggettiva della potenza divina. L'esperienza ha 
però un precedente veterotestamentario, che, se pur con va- 
lenze evocatrici diverse, ritroviamo in una visione del profeta 
Ezechiele: 


“fu su di me la mano del Signore e il Signore mi fece uscire in 


spirto e mi fece fermare in mezzo alla pianura: essa era piena di ossa! 
Mi fece girare da ogni parte intorno ad esse; erano proprio tante 
sulla superficie della pianura, si vedeva che erano molto secche. Mi 
disse: Figlio dell’uomo, possono rivivere queste ossa? Io dissi: Dio, 
mio Signore, tu lo sai! Mi disse: Profetizza alle ossa e di’ loro: Ossa 
secche, ascoltate la parola del Signore; così dice Dio, mio Signore a 
queste ossa: Ecco, io vi infonderò lo spirito e vivrete” (37, 1-5). 


Il mito della resurrezione delle ossa è rintracciabile anche 
in altre religioni, in cui, nella sostanza, il ruolo evocativo ha 
nell’azione magica un topos sostanzialmente invariato. Così, 
ad esempio, il Corano: 


“vi fu un uomo che, passando presso una città distrutta fino alle 
sue fondamenta, si chiese: Potrebbe Dio ridare vita a questa città? Su- 
bito Dio lo fece morire e lo tenne in quella condizione per cento 
anni. Alla fine del centesimo anno lo resuscitò e gli chiese: Quanto 
tempo pensi di essere rimasto così? Un giorno od una parte di gior- 
no, fu la risposta. No! Disse Dio, ci sei rimasto cent'anni. Guarda il 
tuo cibo e la tua bevanda essi sono ancora come li hai lasciati. Ma del 
tuo asino sono rimaste solo le ossa: ed ora Noi le rivestiamo di carne 
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interpretato come un fatto riportabile sul piano della realtà, 
come testimoniano le tesi di alcuni studiosi coevi allo Spina. 

| Nel suo trattato De incantationibus, Pietro Pomponazzi spe- 
cificava che 


se ciò infatti è parso veramente a qualcuno, e non fu detto a mo’ 
di favola, tali animali non erano realmente morti, come volte si è 
visto ai tempi nostri (...) se fu vera resurrezione, non fu tuttavia 
opera dei demoni, ma di Dio stesso”.86 


i Vi era quindi nella coscienza para-scientifica del periodo il 
bisogno di interpretare, senza rinunciare alla riflessione teo- 
logica, come fatto possibile anche certi fenomeni magico-stre- 
goneschi, quali appunto la resurrezione degli animali. 

Ai demoni che erano di fatto gli artefici delle azioni com- 
piute dalla “domina cursus”, quindi, non era riconosciuta la ca- 
pacità di riportare in vita i buoi appena mangiati, poiché solo 
Dio aveva questo potere. 

Per lo Spina il fenomeno era pertanto frutto di una funzio- 
ne determinata dai demoni che producevano un corpo fittizio 
da porre all’interno delle pelli degli animali: l’artificio però 
era destinato ad avere breve durata in quanto, quasi sempre, 
gli animali resuscitati morivano nelle loro stalle dopo alcuni 
giorni: “quasi macie in horsas exsiccentur ex toto”. 

Per l’autore del De Strigibus la resurrezione dei buoi effet- 
tuata dal diavolo con la mediazione delle streghe era un ten- 
tativo di scimmiottare l’esperienza straordinaria di San Ger- 
mano, che resuscitò un vitello offertogli da una famiglia di 
poveri contadini.?” 

. Come nel caso sacrilego delle streghe, anche in questa tra- 
dizione agiografica il santo ottenne la sorprendente resurre- 
zione semplicemente toccando le ossa del vitello avvolte nella 
loro pelle. 

Le più antiche fonti che possediamo sullo specifico miraco- 
lo di San Germano sono costituite dalla Vita Germani e dalla 
raccolta Miracula Germani, entrambe del ix secolo, redatte dal 
monaco Eirico (citato anche come Enrico) Auxerre.8 

Questa sommariamente la vicenda: Germano, vescovo di 
Auxerre nella prima parte del v secolo, durante un viaggio in 
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Britannia, chiese ospitalità al re ma gli fu negata. Del tutto op- 
posta la reazione di un contadino locale, che se pur povero 
offrì al vescovo la sua casa e preparò una lauta cena con l’unico 
vitello che possedeva. Alla fine del banchetto, Germano or- 
dinò “ut ossa vituli collecta diligentius super pellicolam eius ante ma 
trem in praesepio componat” e il vitello ritornò in vita.?9 

Da Jacopo da Varagine apprendiamo anche che San Ger- 
mano ebbe modo di incontrarsi con le “bonis illis mulieribus 
quae de nocte incenduni” che avrebbero apprezzato le mense 
ordinate: queste figure si contrappongono ai diavoli, i quali 
sì gettavano disordinatamente su tavole e cibi di ogni spe- 
cie.90 

Nella vicenda di San Germano percepiamo chiaramente 
l'intenzione di cristianizzare un mito che, secondo l’agiografo, 
diventò prova oggettiva della potenza divina. L'esperienza ha 
però un precedente veterotestamentario, che, se pur con va- 
lenze evocatrici diverse, ritroviamo in una visione del profeta 
Ezechiele: 


“fu su di me la mano del Signore e il Signore mi fece uscire in 


spirto e mi fece fermare in mezzo alla pianura: essa era piena di ossa! 
Mi fece girare da ogni parte intorno ad esse; erano proprio tante 
sulla superficie della pianura, si vedeva che erano molto secche. Mi 
disse: Figlio dell’uomo, possono rivivere queste ossa? Io dissi: Dio, 
mio Signore, tu lo sai! Mi disse: Profetizza alle ossa e di’ loro: Ossa 
secche, ascoltate la parola del Signore; così dice Dio, mio Signore a 
queste ossa: Ecco, io vi infonderò lo spirito e vivrete” (37, 1-5). 


Il mito della resurrezione delle ossa è rintracciabile anche 
in altre religioni, in cui, nella sostanza, il ruolo evocativo ha 
nell'azione magica un topos sostanzialmente invariato.‘ Così, 
ad esempio, il Corano: 


“vi fu un uomo che, passando presso una città distrutta fino alle 
sue fondamenta, si chiese: Potrebbe Dio ridare vita a questa città? Su- 
bito Dio lo fece morire e lo tenne in quella condizione per cento 
anni. Alla fine del centesimo anno lo resuscitò e gli chiese: Quanto 
tempo pensi di essere rimasto così? Un giorno od una parte di gior- 
no, fu la risposta. No! Disse Dio, ci sei rimasto cent'anni. Guarda il 
tuo cibo e la tua bevanda essi sono ancora come li hai lasciati. Ma del 
tuo asino sono rimaste solo le ossa: ed ora Noi le rivestiamo di carne 
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e lo riportiamo alla vita. Abbiamo voluto darti un Nostro Segno, af- 
finché tu ti renda conto della Nostra Onnipotenza” (II, 259). 


In genere il rito della resurrezione attraverso le ossa rivela 
una diffusione geografica molto ampia, che indica come il 
principio vitale delle ossa abbia occupato una posizione rile- 
vante nella tradizione spirituale di molte culture religiose. 


“Nel folklore magico dell’India, certi santi e certi yogi si ritiene 
che abbiano il potere di resuscitare i morti dalle loro ossa 0 dalle 
loro ceneri; è quel che per esempio fa Gorakhnath, e non è privo di 
interesse rilevare fin d’ora che questo mago famoso viene considera 
to come il fondatore di una setta yogitantrica, quella degli Yogi 
Kanphata, nella quale si potrebbero ritrovare altre sopravvivenze scia- 
maniche. Infine vale ricordare certe meditazioni buddhiste il cui og- 
getto è la visione del corpo che si trasforma in scheletro; la parte im- 
portante che hanno i crani e le ossa umane nel lamaismo e nel tan- 
trismo; la danza dello scheletro nel Tibet e in Mongolia; la funzione 
della Brahmarandhra”.42 


Nell’ Historia Brittorum, scritta nel vm secolo, non è menzio- 
nato l'episodio delle ossa e delle pelli, però nel testo è detto 
che San Germano, prima di iniziare a mangiare ordinò ai 
commensali di non spezzare alcun osso dell’animale mangia- 
t0.4 Secondo alcuni interpreti, l'imposizione di non spezzare 
alcun osso dell’animale mangiato corrisponderebbe ai tabù 
tipici del simbolismo rituale dei cacciatori. 

Siamo al cospetto di un motivo che ancora ci riconduce 
alle culture subartiche, in cui i rituali apotropaici connessi 
alla caccia svolgevano un ruolo fondamentale nell’apparato 
magico-religioso autoctono. 

Tale tradizione imponeva che le ossa della preda uccisa, in- 
tegre e non fratturate, fossero raccolte nelle pelli e quindi 
seppellite, poiché si pensava che lo spirito della vittima potesse 
ritornare presso i resti per incarnarsi e ridare vita all'animale. 

Questa tradizione aveva quindi la funzione di garantire l’ab- 
bondanza della selvaggina attraverso la simbolica rinascita 
delle prede uccise. Un espediente per la conservazione delle 
specie cacciate e di conseguenza utile per provvedere al man- 
tenimento della comunità. 

Nelle culture venatorie, i popoli cacciatori praticavano dei 
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riti tendenti ad annullare simbolicamente la morte della sel- 
vaggina attraverso danze mascherate, inumazione 0 esposizio- 
ne delle ossa della vittima, azioni che ridavano allegoricamen- 
te la vita all'animale morto, la cui uccisione avrebbe turbato 
l’ordine naturale. 

È di grande interesse constatare come nelle culture di cac- 
cia il rituale delle ossa e delle pelli fosse praticato anche dalle 
streghe, con identiche modalità, in alcune riunioni sabbati- 
che. 

La resurrezione degli animali cacciati, sulla quale esiste una 
specifica letteratura etnologica,# è attestata sia tra gli Indiani 
d’America che tra alcuni gruppi africani. 

La menzione di questo rituale venatorio tra le pratiche del- 
la stregoneria conferma ancora una volta come certe espres- 
sioni dei culti pagani fossero ben assestate nelle forme simbo- 
liche più ermetiche presenti nel meccanismo del sabba, e fos- 
sero penetrate nella stregoneria popolare senza variare ecces- 
sivamente il proprio apparato rituale. . 

Talune esperienze tipiche delle culture di caccia, quindi pa- 
gane, risultano incorporate nella stregoneria occidentale ed 
indicate come contrassegno caratteristico di una cultura con- 
sacrata al culto del diavolo. 

Ma se cerchiamo di ricomporre il mosaico della nostra in- 
dagine, per porre all’interno di una sola dimensione rituale 
pagana la vicenda delle ossa chiuse nelle pelli, dobbiamo ne- 
cessariamente far riferimento alla resurrezione dei capri del 
dio Thor. 

La vicenda che ci interessa in questa occasione è raccolta 
nell’Edda, e propone sorprendenti analogie non solo con la 
magia attuata dalle streghe, ma con il noto miracolo di San 
Germano: 

“a sera giunsero presso un contadino e là ebbero alloggio per la 
notte. Verso l’ora di cena Thor prese i suoi capri e li abbattè tutt'e 
due, poi vennero scuoiati e messi in pentola (...) Thor invitò il con- 
tadino, sua moglie e i loro figli a mangiare con lui (...) poi Thor 
stese la pelle dei capri presso il fuoco e disse al contadino e ai suoi di 
gettare su quelli pelli tutte le ossa. Thialfi, il figlio del contadino, af 
ferrò l’osso della coscia di un capro e lo divise con il coltello e lo 
spezzò per prenderne il midollo. Thor trascorse la notte in quella 
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casa. E nel crepuscolo prima di giorno si alzò, si vestì, prese il mar- 
tello Miolnirr, lo levò in alto e consacrò la pelle dei capri, e i capri si 
levarono in piedi; ma uno di essi zoppicava. Thor lo notò e disse 
che il contadino o qualcuno dei suoi non dovevano aver fatto atten- 
zione nel maneggiare le ossa di un capro, lo riconosceva dal fatto che 
l’osso della coscia era rotto”.48 


Un aspetto che ben si inquadra nel contesto della nostra 
analisi è quello relativo al rapporto esistente tra il dio Thor e 
la fertilità,*° rapporto che ancora una volta non stona con l’e- 
pisodio delle ossa e delle pelli, ma che anzi lo supporta, rive- 
lando intrinseche connessioni con la figura del Signore degli 
Animali.50 

“Al martello di Thor appartiene tuttavia la potenza di far rinasce 
re, con esso egli rende la vita ai capri macellati quotidianamente per 


il banchetto degli dei, purché le ossa sian conservate intatte, raccolte 
nelle pelli dell’animale”.5! 


Di fatto quindi, attraverso convergenze e sovrapposizioni, il 
mito primitivo non fu mai cancellato, subendo una profonda 
trasformazione nella testimonianza agiografica di San Germa- 
no e una repentina demonizzazione nella stregoneria. 

Pertanto, se nel dio Thor possiamo scorgere i riflessi del 
mitico Signore degli animali della tradizione venatoria più an- 
tica, di contro abbiamo modo di vedere in San Germano un 
personaggio cristiano sovrapposto al dio Thor, secondo una 
metodologia evangelica rintracciabile in numerose vicende 
cristiane.53 

È interessante notare che l’avvertimento di San Germano di 
non spezzare le ossa dell’animale mangiato ci offre l’opportu- 
nità di ampliare la riflessione etnologica intorno alla questio- 
ne qui affrontata. Ne abbiamo testimonianza attraverso il 
Propp: 

“ tra i Lopari (abitanti della penisola di Kola) se per caso un osso 


veniva mangiato da un cane, il cane veniva ucciso e l’osso della renna 
era sostituito dal corrispondente osso del cane”.5 


La tradizione è reperibile anche nelle credenze della stre- 
goneria, in cui si riferisce che “domina ludi precipit eis quod ser- 
vent ossa” 55 
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Ma l’esempio più interessante è riscontrabile nella deposi- 
zione rilasciata dalla presunta strega Pierina de Bugatis 
(1390), in cui, come al solito, troviamo il mito della resurre- 
zione degli animali attraverso il rito delle ossa e delle pelli ef- 
fettuato dalla “Signora Oriente”. 

Ma se l’artefice della pratica, nel riporre le ossa, si fosse ac- 
corta che ne mancava qualcuna, la sostituiva con del legno di 
sambuco...56 

Anche nella tradizione leggendaria armena troviamo una 
vicenda che riconduce a questo motivo: un invitato ad una 
festa trattenne una costola di bue che gli era stata offerta. In 
seguito, gli spiriti che raccolsero tutte le ossa dell’animale per 
farlo rivivere furono costretti a sostituire la costola mancante 
con un ramo di noce.5” 

È interessante segnalare che nella Roma classica si riteneva 
che le striges riempissero di paglia i corpi delle loro vittime. Da 
Burcardo di Worms sappiamo che le streghe ponevano al 
posto del cuore di quanti avevano subito il loro maleficio “stra- 
men aut lignum”. 

Anche in alcuni processi per stregoneria del XVI secolo tro- 
viamo traccia di azioni del genere, in cui le inquisite confessa- 
rono di aver asportato il cuore di quanti avevano ucciso e di 
aver inserito stracci e paglia all’interno del corpo. 

Indubbiamente, l’analogia permette di scorgere la vivida 
continuazione del moto penetrato nella stregoneria attraverso 
vie che si sovrappongono e si intersecano, riportando in su- 
perficie esperienze rituali di tradizione sciamanica. 

Anche il fatto che nella deposizione della de Bugatis si fac- 
cia riferimento alla “Signora Oriente” è un’indicazione pre- 
ziosa destinata a porre in luce la consapevolezza, da parte 
della strega, di essere di fronte ad una figura per così dire 
esotica. 

Alla vicenda fin qui descritta corre in parallelo la docu- 
mentazione etnologica sulla consuetudine di avvolgere i cada- 
veri all’interno di pelli di animali, un riferimento di certo 
ricco di stimolanti occasioni di riflessione.5° 

Ad esempio, 

“vi è una rassomiglianza che colpisce fra l’uso tibetano di esporre i 
cadaveri e il corrispondente uso iranico. Gli uni come gli altri lascia- 
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no che cani ed avvoltoi divorino i corpi; per i Tibetani è assai impor- 
tante che i corpi si trasformino in scheletri il più presto possibile. Gli 
Trani depongono le ossa nell’astodan, il luogo delle ossa, ove esse 
aspetteranno la resurrezione. Questa usanza può essere considerata 
come una sopravvivenza della spiritualità pastorale”. 


Va detto inoltre che i rituali con parti di animali uccisi 
hanno nelle culture di natura un forte ruolo iniziatico, che da 
un lato corrisponde all’evocazione dell’animale ucciso e di 
conseguenza al suo perdono, dall’altro introduce l’iniziando 
all’interno di una nuova dimensione in cui il rapporto con la 
morte (simbolica) è molto stretto.6! 

In sostanza, quindi, due linee del mito nordico si sarebbero 
diffuse sia a livello popolare laico nella tradizione della stre- 
goneria, sia a livello di culto cristiano nella tradizione di San 
Germano. 

Mentre nel secondo caso la trasformazione risulta abba- 
stanza naturale, appare complicato capire come la divinità pa- 
gana Thor abbia potuto riversarsi nella domina ludi ritualmen- 
te attiva ad cursus. 

La chiave di volta, secondo alcuni interpreti, potrebbe esse- 
re ricercata nella figura di Perchta. 

Infatti va considerata la possibilità che questa divinità, della 
quale la domina ludi probabilmente era una delle molte perso- 
nificazioni, condividesse con Thor il potere di richiamare in 
vita gli animali, così come pare condividesse con Odino la 
funzione di guida dell’esercito furioso. 

La tipologia proposta dalla documentazione osservata ci 
consente di stabilire che la struttura della vicenda presenta 
alcune varianti formali reperibili nelle diverse fonti, ma che 
nella sostanza non alterano la standarizzazione della fenome- 
nologia: 


a) il documento più antico (1390) sul mito proviene dal 
processo milanese contro la de Bugatis, in cui ad operare è la 
domina ludi, mentre risulta che gli animali resuscitati “ unquam 
sunt bona pro labore”; 

b) nel processo piemontese di Levone (1474) la resurre- 
zione era effettuata con l’ausilio di un rito praticato da “uno 
della società” e gli animali morivano dopo alcuni giorni; 
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c) anche nei processi trentini (1505) i buoi resuscitati 
erano destinati a morire nel giro di pochi giorni, solo che ad 
effettuare il rito era il diavolo; 

d) nel processo modenese del 1519 l’azione magica era do- 
minio della domina cursus. Il rito permetteva la resurrezione 
degli animali precedentemente mangiati, però non abbiamo 
notizia sulla loro sorte futura; 

e) nella Quaestio de strigibus (1522) i buoi resuscitati dalla do- 
mina cursus erano destinati a morire entro i tre gioni successi- 
vi; 

f) in testimonianze coeve (Visconti, Rategno) il fenomeno 
è considerato del tutto illusorio e privo di oggettivi riscontri 
nella realtà. 


Fin qui l'aspetto del rituale delle ossa e delle pelli connesso 
alla stregoneria, con chiari riferimenti alla tradizione sciama- 
nica. Ma, sulla scorta dei contributi dell'indagine etnografica, 
va comunque sottolineato che l’uso rituale di ossa propone 
evidenti connessioni con il corpus di pratiche sciamaniche le- 
gate al complesso iter iniziatico. Ci riferiamo in particolare 


alla tradizione relativa allo squartamento simbolico del futuro 
sciamano, che deve appunto subire tale esperienza prima di 
acquisire ufficialmente il ruolo di medicine-man. 

Anche se non sono presenti solo in aree culturali dominate 
dalla fenomenologia sciamanica, i miti e i riti sulle ossa 
dell’animale ucciso sembrebbero riconducibili all’iter simbo- 
lico che permette allo sciamano di conoscere la propria voca- 
zione: un percorso basato sull’esperienza di essere fatto a 
pezzi, di osservare il proprio scheletro e quindi rinascere to- 
talmente ricomposto. 

Il rito del “tagliare a pezzi” il corpo, 


“di cuocerlo in un recipiente, mangiarne le carni, berne il san- 
gue, aprirne il ventre e sostituire i visceri, inserirvi delle pietre sacre, 
tutti motivi che hanno nella tradizione sciamanica siberiana una evi- 
denza paurosa, si ritrovano con una coesione diversa o minore, este- 
si dall’Australia ai Papua Kiwai, ai Dayaki di Borneo, a tribù Eschi- 
mesi d'America; né esiteremmo a riconoscerli alla base di miti e ri- 
tuali greci: oltre che nei miti di Pelope, di Medea, anche perfino in 
tutto il culto Dionisiaco. E questa estensione impressionante, tutta 
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radicata in esperienze estatiche, oniriche, visionarie, non può che 
confermare il ruolo che ebbe, ed ha ancora, l’attitudine visionaria 
dell’uomo”.82 


Dall’ambito sciamanico la tradizione sembrerebbe essersi 
diffusa in contesti diversi, senza peraltro perdere la sua forte 
matrice simbolica che la pone in diretta relazione con l’uni- 
verso della magia. In effetti lo smembramento e la ricomposi- 
zione estatica, prerogative determinanti all’interno della cul- 
tura sciamanica*, possono essere penetrate anche nella cultu- 
ra della stregoneria attraverso un itinerario di cui ci sfuggono 
le linee di trasmissione. In questo ambito, contrassegnato da 
prerogative socio-culturali ben precise, possono aver dato vita 
a clonazioni simboliche in parte rispondenti alle istanze della 
presunta tradizione demoniaca. 

Le esperienze inziatiche di molte tradizioni sciamaniche, 
sia quelle della famiglia altaica che quelle della famiglia urali- 
ca, hanno nello smembramento rituale vin punto di riferi- 
mento molto preciso, preludio alla metamorfosi dell’uomo, 
non più semplice mortale, ma creatura in qualche modo pre- 
scelta, più vicina alla sua divinità. 

Il tema dello smembramento e ricomposizione si è anche ri- 
versato nella fiaba, con caratteristiche correlabili ancora alla 
tradizione iniziatica: 


“lo sciamano samoiedo Djuhadie racconta della sua iniziazione: 
Vagavo nell’altro mondo e vidi un fabbro completamente nudo che 
soffiava su un fuoco, il quale, vedendomi, mi afferrò con un gancio. 
Ero talmente spaventato, che pensai di essere morto. L'uomo mi ta- 
gliò la testa; tagliò a pezzi il mio corpo e lo mise in un paiolo, dove lo 
fece cuocere per tre giorni. Quando ogni osso fu separato dalla 
carne, il fabbro mi disse - Guarda le tue ossa - Allora vidi un fiume in 
cui galleggiavano le mie ossa, che venivano pescate dall'uomo con 
un gancio. Quando ebbe recuperato tutto il mio scheletro, lo pulì e 
lo ricoprì di carne ed il mio corpo diventò di nuovo come prima”.6 


Il motivo delle ossa, di matrice magico-rituale, è quindi an- 
che penetrato nel folklore e nel complesso universo della fia- 
ba, affermandosi con connotazioni che rimandano comun- 


que al rituale di origine sciamanica di tradizione indoeuro- 
pea.s5 
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Inevitabilmente, però, qualsiasi considerazione finisce per 
scivolare nella teoria, che può essere supportata solo da inda- 
gini mirate sul territorio studiando caso per caso. In generale 
comunque si tratta ancora di verificare fino a che punto le 
streghe praticavano tali rituali, ma soprattutto di capire quali 
erano oggettivamente i loro fini e in che modo certe tradizio- 
ni sciamaniche riuscirono a penetrare nel complesso sabbati- 
co. 

La condizionante culturale determinata dalle fonti esterne 
ebbe di certo un ruolo non ignorabile; la concreta presenza di 
reminiscenze pagane diffusesi in seno alla stregoneria è un 
dato di fatto, anche se non sempre è possibile evidenziarla 
con nitidezza. 

Cercare di capire come solo il motivo dello squartamento 
iniziatico, quasi certamente di origine centro-asiatica, ma 
anche parte delle culture di caccia dell'estremo nord, possa 
essere messo in relazione alla magia delle ossa della stregone- 
ria occidentale, è abbastanza difficile. Si potrebbe suggerire 
l’ipotesi di una penetrazione della cultura tradizionale nordi- 
ca in seno al folklore magico-religioso occidentale dell'Europa 
attuata attraverso la mediazione di nuclei barbarici, in cui la 
matrice sciamanica era vivissima. 

Indubbiamente il tema della resurrezione degli animali 
ebbe un'affermazione maggiore del rito dello smembramen- 
to, in quanto quest’ultimo esprimeva una tradizione iniziatica 
che nella stregoneria ebbe manifestazioni molto diverse. Che 
nelle pratiche della stregoneria vi fossero tracce di esperienze 
sciamaniche centro-asiatiche appare abbastanza chiaro, ma la 
persistenza si mantenne in particolare per i fenomeni di mag- 
giore materialismo. Quelli con evidente valenza esoterica pro- 
babilmente persero la loro primitiva affermazione in seno alla 
cultura precristiana occidentale, già profondamente condizio 
nata da tradizioni religiose con ruoli simbolici e caratteristiche 
liturgiche molto diversi. i | 

In definitiva, leggendo in panoramica i primitivi rituali ef- 
fettuati con ossa, pelli, scheletri, ecc. all’interno delle culture 
etnologiche di cui abbiamo notizia, constatiamo che tali prati- 
che possono essere ascritte a due ambiti ben precisi: 
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a) rituali venatori, tipici delle culture di caccia, effettuati 
per garantire la prosperità collettiva; 

b) rituali sciamanici connessi allo smembramento simbolico 
tipico dell'iter iniziatico. 

All’interno della demonizzazione della religione pagana at- 
tuata dalla Chiesa, i due rituali furono individuati come mo- 
menti magici molto importanti, che permettevano di alterare 
le regole della natura attraverso le illusioni diaboliche. Solo il 
primo caso venne assorbito dalla tradizione agiografica cri- 
stiana, che con la leggenda di San Germano assegnò una 
nuova fisionomia ad un’antica credenza sorta in seno alla cul- 
tura venatoria, profondamente condizionata dalle regole di 


una religiosità vincolata ad un naturalismo spontaneo ed ar- 
caico. 
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12 Cfr. A. Hultkranz, Definition of Shamanism, 1967. 

13 “Lo sciamano non attinge mai dalla magia nera e non è mai malefico: 
egli non impiega mai i suoi poteri neppure per se stesso o per difendersi. 
Quando entra in conflitto con i capi tribali o con i sovrani, può usare la sua 
influenza ma non ricorre all’invisibile: si lascia vincere dalla forza temporale 
fino a perdere di vista, quasi non avesse da offrirgli nessun altra forza. È una 
grave deviazione dello sciamano puro, osservata a volte ancora oggi presso i 
buriati del lago Baikal, la divisione degli sciamani in due classi: una bianca e 
benefica, l’altra nera votata ai demoni e che agisce solo per fare del male”, 


J.P. Roux, La religione dei turchi e dei mongoli, Genova 1990, pag. 71-72. 


14 ].P. Roux, Op. Cit., pag. 73. 

15 Cfr. A. Agnoletto, “Maria e la strega”, in Le grandi madri, T. Giani Galli 
no (a cura di), Milano 1989. 

16 Cfr. I.M. Lewis, Le religioni estatiche, Roma 1972. 

17 Cfr. il capitolo “Droghe e visioni”. 

18 E. Lot-Falk, “Religioni dei popoli altaici della Siberia”, in Le religioni dei 
popoli senza scrittura, E.C. Puech, a cura di, Bari 1978. 

19 E. Lot-Falk, Psychopathes et chamanes yakoutes, Parigi 1970. 

20 Cfr. M. Eliade, Op. Cit., 1951; A. Metraux, Religione i miti magici indiani 
nell’America meridionale, Milano 1971. 

21 “Egli viaggia nel suo costume sciamanico rappresentante un uccello o 
una renna. Il tamburo e il mazzuolo servono insieme al costume per com- 
piere il viaggio: lo sciamano cavalca o siede sul suo tamburo cui si rivolge 
come una renna o il suo cavallo (presso iacuti, mongoli e buriati) oppure 
come sua barca (presso certi gruppi tungusi), mentre il mazzuolo assume il 
ruolo di frusta. 
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Il viaggio dell'anima dello sciamano assume l’aspetto di un monodramma, 
durante il quale lo sciamano con il tamburo in mano ed abbigliato nel suo 
costume ascende l'albero celeste, mentre riferisce contemporaneamente ai 
presenti le peripezie che attraversa la sua anima-libera nei diversi cieli”, 
U. Marazzi, Testi dello sciamanismo, Torino 1990, pag. 10. 

2 Cfr. M. Harner, Hallucinogens and Shamanismi, New York 1972; M. Har- 
ris, Antropologia culturale, Bologna 1990. 

2 Cfr. A. Villa Rojas, “Kinship and Nagualism in a Tzeltal Community”, in 
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2 Cfr. S.F. Nadel, “A Study of Shamanism in the Nuba Hills”, in Journal of 
the Royal Anthropological Institute, n. 76, 1946. 

2 Cfr. H. Stayt, The Ba Venda, Oxford 1931. 

27 I.M. Lewis, “Un approccio strutturale alla stregoneria e alla possessio- 
ne”, in M. Douglas, Op. Cit., pag. 368. 

28 Sulla relazione ambigua tra lo sciamano e il suo spirito guida: E. Lot 
Falk, Op. Cit., 1970. 

2 Cfr. M. Bouteiller, Chamanisme et guérison magique, Parigi 1950. 

90 D. Vazeilles, Gli sciamani e i loro poteri, Milano 1993, pag. 96. 

8! Archivio Storico di Torino, Materie criminali, Mazzo 1, fascicolo 1. 

#2 Archivio di Stato di Modena, inquisizione di Modena e di Reggio, Pro- 
cessi, b.2; 1.4°, 

5 Bartolomeo Spina, Quaestio de strigibus, una cum Tractatu de praeminentia 
Sacrae Theologiae, et quadruplici Apologia de Lamis contra Ponzinibium, Roma 
1576. 

8 Cfr. A. Panizza, / processi contro le streghe nel Trentino, in “Archivio trenti- 
no”, VII, 1888; VIII, 1889; 1890. 

#5 Abbiamo delle indicazioni in Girolamo Visconti e in Bernardo Rate 
gno. Per entrambi la resurrezione degli animali era un'esperienza fantastica 
del tutto priva di realtà. Visconti (1460): “Dopo aver mangiato, radunate le 
ossa, la Signora del gioco toccando con un bastone i resti di tale animale fa in 
modo che sembri rivivere. Ma ciò è chiaramente falso, poiché secondo il 
pensiero teologico il diavolo non può risuscitare i morti, quindi sembra che 
siffatto gioco sia un'illusione, anche perché tali persone al mattino hanno 
così fame e sete come se non avessero mangiato: è segno manifesto di ingan- 
no, come volevasi dimostrare”. Rategno (1505): “Ma se veramente quei vitelli 
furono cucinati e mangiati, in nessun modo si può fare sì che un diavolo, 
‘anzi tutti i diavoli, insieme con tutta la potenza loro, valgano a richiamarli in 
vita; giacché resuscitare un corpo morto è proprio di infinita potenza, e que 
sta spetta a Dio solo, mentre in nessun modo può competere al diavolo. Ne 
deriva che se quel pranzo fu vero e reale, è necessario convenire che la re- 
surrezione successiva sarà fantastica e illusoria; oppure che tanto il pranzo era 
fittizio e immaginario quanto illusoria la resurrezione; e così, giacché il dia- 
volo sottomise a sé una prima volta le streghe mediante il rinnegamento 
delle fede cristiana, mostra loro di volta in volta, traendole in inganno nei 
sogni o con apparizioni fantastiche”. 
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Giovan Francesco Pico della Mirandola nel dialogo Stryx sive de ludificatione 
daemonum (1523) ricorda che negli incontri sabbatici, i partecipanti mangia- 
vano e bevevano senza ritegno; il cibo era costituito dai buoi rubati nelle 
case dei contadini ma “non manca di registrare, a tal proposito l’inganno 
(praestigium) della pelle ravvolta del bue già mangiato che si rizza in piedi 
(complicatae pellis comesti iam bovis et exsurgentis in pedes). È proprio Dicaste, V’in- 
quisitore del dialogo, a liquidare con una lapidaria sentenza la credibilità 
della resurrezione dei buoi: De bobus videntur ludibria”, M. Bertolotti, “Le ossa 
e le pelli dei buoi. Un mito popolare tra agiografia e stregoneria”, in Quader- 
ni storici, 1979, N° 41, pag. 473. 

#6 E P. Pomponazzi, “De naturalium effectuum admirandorum causis, seu de in- 
cantationibus liber”, in Pomponatii Opera, Basilea 1567. 

8 Probabilmente, le fonti di Bartolomeo Spina erano costituite dallo Spe 
culum historiae di Vincenzo di Beauvais e dalla Legenda aurea di Jacopo da Va- 
ragine. 

88 Nella più antica biografia su San Germano di Costanzo di Lione (V se- 
colo) non è riportato il miracolo della resurrezione del vitello: Costance de 
Lyon, Vie de Saint Germain d’Auxerre, a cura di R. Borius, Parigi 1965. 

8° Eirico d’Auxerre, “ Miracula Germani,” in Acta Sanctorum Julii, t. VII, 1731. 

4° Jacopo da Varagine, Legenda aurea vulgo Historia Lombardica dicta ad opti- 
morum librorum fidem recensuit, Bratislava 1908, pag. 864. 
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F. Lot, “Nennius et l’Historia Brittonum. Etude critique d’une edition des diverses ver- 
sions de ce texte”, in Bibliothèques de l’Ecole des Hautes Etudes. Sciences historiques et 
philologiques, 263, 1934. 

4 Cfr. M. Bertolotti, Op. Cit. 

4 Cfr. V. Lanternari, La grande festa. Storia del capodanno nelle civiltà primiti- 
ve, Milano 1959. Secondo Mircea Eliade, “le ossa, il cranio in particolare, 
hanno notevole valore rituale (probabilmente perché si crede che racchiu- 
dano l’anima o la vita dell'animale, e che il Signore degli Animali farà cre- 
scere carne nuova, a partire appunto dallo scheletro); per questa ragione il 
cranio e le ossa lunghe vengono esposti su rami e su alture; presso alcune po- 
polazioni si invita l’anima dell'animale ucciso verso la sua patria spirituale 
(...) vi è anche l’uso di offrire agli Esseri Supremi un pezzo di ogni animale 
ucciso o il cranio e le ossa lunghe; presso alcune popolazioni del Sudan, il 
giovane, dopo aver abbattuto la prima preda, imbratta di sangue le pareti di 
una caverna”, Storia delle credenze e delle idee religiose, Firenze 1980, pag. 18. 

46 Cfr. J.G. Frazer, Spirit of the Corn and of the wild, Londra 1913. 

47 Cfr. A. Friedrich, Afrikanische prestertumer, 1939. 

48 Snorri Sturluson, £4da, a cura di G. Dolfini, Milano 1975, pagg. 96-97 

4° Cfr. B. Branston, Gli dei del nord, Milano 1962. 

5° Cfr. R. Pettazzoni, L'essere supremo nelle religioni primitive, Torino 1957. 

51 A. Seppilli, Op. Cit., pag. 330. 

52 “Il nostro mito non deperì con il passaggio da un'economia di caccia ad 


243 


un'economia agricola, ciò anche per l'importanza che gli animali continua- 
vano a rivestire laddove alla coltivazione si affianca l'allevamento. Non sem- 
bra casuale, al proposito, che Thor sia ospitato nel suo viaggio da un conta- 
dino. Il particolare va considerato alla luce di quanto sopra si diceva circa la 
caratterizzazione, non esclusiva, di Thor come dio dei campi e protettore 
dei contadini. Al suo martello Miolnirr sono pertinenti cospicui significati di 
fecondità: esso fa rinascere, come sappiamo, i capri macellati; ma il martello 
di Thor veniva pure posto sul grembo della sposa nei riti nuziali, per assicu- 
rarne la fertilità. Tali elementi rimandano al legame simbolico tra il martello 
e il fulmine, quest’ultimo contenendo, unitamente alla pioggia, l’idea di una 
forza fecondatrice, segno e mezzo di rinascita”, M. Bertolotti, Op. Cit., 
pag. 482. 

5 La persistenza di motivi precristiani all’interno di culti di santi evange- 
lizzatori o di martiri, poi diventati, ad esempio, santi patroni, è abbastanza 
frequente nella religiosità popolare. L’agiografia intrisa di leggenda, la fan- 
tasia e non ultimi gli interventi delle chiese locali, intenzionate a mettere a 
punto certe tradizioni religiose sulle quali si fondava il culto collettivo di una 
data area, hanno sicuramente favorito la formazione di una sorta di mitologia 
cristiana, che a sua volta ha anche permesso a certe manifestazioni folklori- 
che di ramificarsi. E così intorno ad alcuni santi sono sorti culti e pratiche po- 
polari che riverberano paganesimo, rivelanti un forte sincretismo di base in 
sospensione tra l’evocazione spirituale e i rituali più arcaici. 

I miracoli attribuiti al santo - che sul piano laico ritroviamo in leggende e 
fiabe, sotto forma di fatti soprannaturali compiuti da un personaggio straor- 
dinario dotato di poteri magici - a livello psicologico allontanano la tensione 
tra uomo e divino, garantendo una possibilità di “comunicazione” privilegia- 
ta, attraverso una figura che di fatto non ha perduto le sue connotazioni ter- 
rene, caricandosi di simbologie molteplici, spesso condizionate dalla realtà lo- 
cale in cui la creadenza si è attestata. 

5 V. Ja. Propp, Edipo alla luce del folklore. Quattro studi di etnografia storico- 
strutturale, Torino 1975, pag. 19. 

55 Cfr. Girolamo Visconti, Lamiarum sive striarum opusculum, 1460, Milano 
1490. 

56 Pierina de Bugatis confermò di partecipare al “gioco” condotto da una 
donna chiamata Horiens. Ecco come il Bonomo riporta le fasi salienti della 
deposizione resa dall’imputata: “all'assemblea prendono parte anche uomini 
vivi e morti, eccetto però i decapitati e gli impiccati, i quali non osano levarvi 
il capo. Ivi si uccidono animali le cui carni si mangiano e se ne ripongono le 
ossa nelle pelli: la Signora Oriente, percuotendo con la sua bacchetta queste 
pelli, li risuscita. Oriente e tutte le sue seguaci vanno per le case dei ricchi, 
dove mangiano e bevono, e quando trovano abitazioni pulite e ordinate quel 
la le benedice. Dio non è mai nominato: la Signora insegna alle sue compa- 
gne le virtù delle erbe e risponde, dicendo sempre la verità, alle loro do- 
mande sulle malattie, sui furti e i malefici, ordinando di non dire assoluta- 
mente nulla a nessuno di quel che si fa nell’assemblea. Ecco la ragione per 
cui sebbene richiesta dal confessore, non ha fatto mai parola del giuoco dia- 
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niano. Dichiara di credere la Oriente padrona della sua società come Cristo è 
padrone del mondo. La seconda deposizione, resa il 21 luglio 1390, all’in- 
quisitore Beltramino, offre ancora qualche aggiunta. Pierina ripete l’opera- 
zione fatta agli animali, aggiungendo che se nel riporne le ossa nelle pelli ci 
si accorge che non sono tutte, al loro posto si mette legno de sambria. Quan- 
do vuol recarsi all'assemblea chiama lo spirito Lucifelus il quale accorre su- 
bito presentandosi in forma d’uomo, la porta al giuoco e la istruisce in quello 
che lei desidera. Richiesta se si sia data al diavolo, risponde affermativamente, 
precisando che in premio aveva ricevuto da esso, che se l’era cavato da una 
mano, un po’ di sangue, quanto può contenerne un cucchiaio, e con questo 
sangue il diavolo aveva scritto come ella gli si fosse data. Ciò era avvenuto 
all’età di trent'anni, ma fin da quando ne aveva sedici andava al giuoco di 
Diana. La prima volta vi era andata controvoglia in luogo di una sua zia, che 
altrimenti non avrebbe potuto morire. Conclude, dichiarando che dal giorno 
in cui si era data al diavolo non aveva più potuto confessarsi e pregare l’in- 
quisitore di salvarle l’anima”, G. Bonomo, Caccia alle streghe, Palermo 1959, 
pag. 17. Cfr. E. Verga, “Intorno a due inediti documenti di stregheria milanese del se- 
colo XIV”, in Rendiconti del Regio Istituto lombardo di scienze e lettere, s. II, 32, 
1889. 

57 Cfr. C.F. Coxwell, Siberian and other folk-tales, Londra 1925. 

58 Cfr. nota 34. 

59 “Tra gli Osseti si racconta che Soslan riesce a espugnare una città fa- 
cendosi chiudere nella pelle di un bue appositamente ucciso, e fingendosi 
morto. Nelle varianti circasse della stessa leggenda Soslan viene schernito 
brutalmente, come se fosse morto davvero: Ehi, mago dalle gambe storte, i 
vermi brulicano su di te! 

Soslan, che ha le ginocchia vulnerabili in seguito a un tentativo fallito di 
assicurargli l'immortalità quand'era bambino, è infatti un mago, una specie 
di sciamano, uno che è capace di andare vivo nell’aldilà e tornare. Per questo 
può resuscitare dalla pelle di bue in cui è stato avvolto”, C. Ginzburg, Op. Cit, 
1989, pag. 241. 

9° M. Eliade, Op. Cit., 1951, pag. 187. 

61 “Il grande pericolo della vita è che il nutrimento degli uomini è fatto in- 
teramente di anime. Tutte le creature che dobbiamo uccidere e mangiare, 
tutte quelle che dobbiamo abbattere e distruggere per farci gli indumenti, 
hanno un’anima; un'anima che non muore con il corpo e che deve pertanto 
essere pacificata nel timore che si vendichi su di noi per averle sottratto il 
corpo”, K. Rasmussen, /ntellectual Culture of the Hudson Bay Eskimos, Copenha- 
gen; cfr. A. di Nola, Antropologia religiosa, Roma 1984. 

© A. Seppilli, Op. Cit., pag. 56. 

63 “Noi sappiamo che, in certi casi, durante il rito dell’iniziazione venivano 
squartati o fatti a pezzi dei giovani, ma le notizie a tale proposito sono molto 
strane. Presso la tribù australiana Warramunga il giovane viene addormenta- 
to e i sacerdoti lo uccidono nel sonno, aprono il cadavere, scambiano i suoi 
organi e vi introducono un piccolo serpente che incarna le facoltà magiche. 
Un altro esempio ci viene dalla tribù Iruntaria. Qui l’iniziazione viene effet 
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tuata in una grotta. L’iniziando si addormenta davanti alla grotta. Il sacerdo- 
te allora lo trafigge con una lancia invisibile che penetra dalla nuca passando 
attraverso la lingua nella quale lascia un grosso foro e fuoriesce attraverso la 
bocca (la lingua rimane lesa per sempre ed è testimonianza del legame con 
gli spiriti). Il secondo colpo di lancia viene inferto attraverso le orecchie. 
Successivamente il giovane addormentato viene portato nella grotta. Là gli 
prendono tutte le interiora e gliene introducono di nuove... Nel corpo squar- 
ciato vengono introdotti cristalli magici; successivamente il ragazzo viene ri- 
chiamato in vita, ma è fuori di senno. Alla fine ritorna in sè e viene ricono- 
sciuto sciamano”, V. Ja Propp, Le radici storiche dei racconti di magia, Roma 
1982, pag. 100. 

5 V. Dioszegi, A samanthit emlékei a magyar népi muveltséghen, Budapest 
1958, pag. 142. 

5° Cfr. V. Ja Propp, Op. Cit., 1982; A.D. Afanasjev, Antiche fiabe russe, Torino 
1953; W. Denton, Serbian Folklore, Londra 1874; G. Pitré, Fiabe, novelle e raccon- 
ti popolari siciliani, Palermo 1870; P.E. Guarnerio, Primo saggio di novelle sarde, 
1883; P. Sébillot, Contes populaires de la Haute-Bretagne, Parigi 1880; Th. Koch- 
Grunberg, Favole e miti dell'Amazzonia, Milano 1982; S. Thompson, La fiaba 
nella tradizione popolare, Milano 1966; A. Steiner, Sciamanismo e folclore, Parma 
1980. 

66 Cfr. A. Seppilli, Op. Cit. 
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Filtri e pozioni 


Uno dei leitmotiv che pare accomunare molte delle accuse 
rivolte alle streghe riguarda l’uso di prodotti anomali per la 
realizzazione di unguenti, polveri e filtri necessari a mettere in 
atto le pratiche diaboliche. Una tradizione magica la cui re- 
pressione è già documentata nell’antichità.! In genere dalle 
fonti, accanto a tutta una serie di operazioni rituali, emergono 
con frequenza prodotti il cui reperimento era già una forma 
di trasgressione, un’alterazione all’ordine morale e pertanto, 
al di là dell’uso oggettivo a cui sarebbero stati destinati gli in- 
trugli, il solo fatto di realizzarli era già da considerare un grave 
peccato. 

Dall’ampio patrimonio di fonti sull'argomento preleviamo 
una testimonianza che pone chiaramente in luce la distorta 
consapevolezza, da parte degli inquisitori, delle modalità col- 
legate alla preparazione e all’uso di determinati prodotti de- 
stinati al maleficio: 


“è da notare che dopo che il sedotto ha reso omaggio al diavolo 
che presiede, gli si dà una pisside piena d’unguento, un bastone e 
tutto l’occorrente per accorrere alla sinagoga. Gli si insegna come 
preparare l’unguento ed ungere il bastone. Tale unguento viene 
fatto con un segreto di diabolica malignità: grasso di bambini arro- 
stiti e bolliti ed altre ricette che ora sveleremo. 

Si mescola il suddetto grasso di bambino con animali velenosissi- 
mi, come serpenti, rospi, lucertole, ragni, i quali tutti si mischiano in- 
sieme in segreto: se qualcuno venisse a contatto con codesto unguen- 
to, anche una sola volta, morirebbe immediatamente di mala morte 
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0 dopo essere stato per lungo tempo tra i tormenti. Preparano anche 
le polveri per uccidere gli uomini: alcune di queste si fanno con le 
interiora dei fanciulli miste ai suddetti velenosissimi animali, che, 
polverizzati, vengono sparsi al vento da un affiliato della predetta 
setta, con il tempo nuvoloso; coloro che sono toccati da quelle pol- 
veri o muoiono o soffrono per una lunga e grave malattia (...) pren- 
dono la pelle di un gatto e la riempiono con legumi, quali orzo, fru- 
mento, avena, grappoli d’uva; pongono poi questa pelle in una fonte 
d’acqua e la lasciano lì per tre giorni; poi la prendono e la polveriz- 
zano quando è secca. E salgono su di un monte, in un giorno vento- 
so e spargono le polveri al vento, dicendo parole contro le regioni 
fertili ed i beni che si trovano intorno. Ciò provoca la carestia ed il 
diavolo consuma così il frutto della terra, per quel rito”.? 


Il testo, tratto da una più ampia documentazione sulle ac- 
cuse rivolte ad un gruppo di Catari (1450), non necessita di 
molti commenti, in quanto evidenzia l’assurdità di una men- 
talità repressiva totalmente priva di rapporti con la realtà, 
senza dubbio condizionata da una superstizione diffusa a più 
livelli nella società dell’epoca. 

Di certo, nella cultura popolare, in cui il rapporto con le 
“donne pratiche di erbe” non risentiva dei contrasti avvertiti 
dalla cultura cittadina, l’uso alternativo di prodotti della natu- 
ra e le pratiche eretiche di guarigione spesso finivano per es- 
sere una sorta di maschera, dietro la quale la dicotomia tra 
medicina e magia era difficile da individuare. 


La virtù delle erbe 


È complesso tracciare una nitida demarcazione tra quanto, 
nella cultura popolare, appartiene alla pratica terapeutica 
scandita da canoni scientifici e quanto invece si avvale di un 
apporto simbolico, con chiari riferimenti alla dimensione ma- 
gico-rituale.3 

La realtà culturale in cui si mosse - e in parte ancora si muo- 
ve - la medicina popolare, era intrisa di costanti riferimenti ad 
una dimensione arcaica, che per le classi meno abbienti di 
fatto era l’unica connessione destinata a garantirne la soprav- 
vivenza. In effetti per la gente del popolo, alla quale la classe 
dirigente richiedeva prestazioni esclusivamente manuali, il 
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mantenimento della salute era un’esigenza irrinunciabile, 
l’unico mezzo per non uscire dal ciclo della produttività e 
quindi non perdere il proprio ruolo sociale.4 

Poiché la medicina ufficiale prestava assistenza solo alle 
fasce più alte dalla società, 


“le grandi masse dei poveri, sovraffaticate e sottoalimentate, dove- 
vano ricercare autonomamente i mezzi per proteggere la propria sa- 
lute che era anche connessa alla capacità di lavorare. Mentre la scien- 
za ufficiale traeva i suoi dati dalla sapienza popolare, si guardava 
bene dal restituire il mal tolto. Ciò avvenne in epoche molto più 
tarde quando le magnifiche sorti e progressive si volsero benigna- 
mente al volgo per riscattarlo dai suoi errori e dalle sue superstizio- 
ni”.5 


Il referente popolare era, come sempre sarà, la figura posta 
un po’ al di fuori dell’egemonia della collettività: la guaritrice 
era la donna diversa, settimina o provata da esperienze ai li- 
miti dell’umano, che si era trovata, spesso senza volerlo, avvol- 
ta da un’aura quasi sacrale. 

Reverenza e paura la circondavano: l’incapacità di cono- 


scere completamente l’origine dei suoi poteri la rendeva mi- 
steriosa, impenetrabile. 

Prima della repressione attuata con la lotta alla stregoneria, 
la donna conoscitrice delle virtutes herbarum poteva contare su 
un certo riconoscimento sociale, occupando un ruolo preciso, 
che, se pur non definito nitidamente nella struttura razionale, 
era punto di riferimento per la collettività. 

Con l’accentuarsi della fobia sui poteri delle streghe si af- 
fermò anche la paura che dietro le pratiche erboristiche di 
quelle innocue “guaritrici di campagna” di fatto si celassero 
oscuri rituali diabolici.8 

Già nel Pactus Alemannorum del vii secolo troviamo che la 
strega vagante di notte per compiere i suoi malefici è indicata 
come herbaria: un dato etimologico senza dubbio significativo, 
che pone in evidenza lo stretto rapporto tra la donna pratica 
di erbe e l’attività nefanda delle adepte di Satana. 

Nella tradizione popolare è sempre stato difficile discernere 
ciò che è ascrivibile alla magia da quanto invece appartiene ad 
altri ambiti (religione, scienza). La commistione tra tecniche 
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terapeutiche e tecniche magiche era troppo forte in una tra- 
dizione culturale che aveva costruito il proprio apparato sim- 
bolico su schemi in cui la separazione tra lecito ed illecito 
non era così chiara: 


“nella demoiatria l’elemento magico e simbolistico, quasi esclusivo 
nelle condizioni patogene (fatture, sortilegi, ecc.), riesce a prevalere 
nelle pratiche terapeutiche, fondate assai spesso su puri concetti ma- 
gici (magia di simpatia, di contatto, ecc.), anche se non si escludono 
del tutto mezzi terapeutici veri e propri, rappresentati soprattutto 
da rimedi vegetali”. 


Con l’avvento della Controriforma, la presa di posizione 
nei confronti della medicina popolare assunse toni molto pre- 
cisi e gravi: infatti, dopo il Concilio di Trento, furono nume- 
rose le Constitutiones che regolamentavano l’attività terapeutica 
e l’uso delle erbe.8 

Gran parte delle cure fino ad allora adottate dal popolo di- 
vennero superstizioni: con tale sistema se da un lato si cercò di 
rescindere definitivamente ogni legame tra la medicina po- 
polare e quella accademica, dall’altro si attuò una politica 
molto precisa che si proponeva una maggiore sorveglianza 
delle pratiche terapeutiche e delle formule adottate per le 
cure.? 

Nel Malleus maleficarum si poneva in evidenza come le stre- 
ghe erano spesso celate dietro le vesti apparentemente inno- 
cue della guaritrice e della levatrice: figure poste ai margini 
della vita sociale e circondate da un’aura di mistero: 


“se si chiede come si può distinguere tra rimedi leciti e illeciti, dal 
momento che le guaritrici affermano di operare con certe orazioni e 
con applicazioni di erbe, si risponderà che è una cosa facile, purché 
si inquisisca con diligenza. Infatti, esse devono necessariamente na- 
scondere i loro rimedi superstiziosi, per non essere arrestate ed 
anche per poter irretire più facilmente le menti dei semplici; per 
questo insistono sulle parole e sulle applicazioni di erbe (...) il nu- 
mero di queste streghe levatrici è così grande, che dalle loro stesse 
confessoni si è scoperto che non esiste villaggio dove non se ne possa 
trovare una...”.19 


Le “ostetrici di figliolini”, oltre a far nascere i piccoli con si- 
stemi spesso empirici, erano in grado di stabilire il ruolo del 
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neonato, in particolare di capire se era in possesso di doti 
straordinarie che ne avrebbero fatto un mago o un guaritore, 
addirittura una strega o uno stregone: 


“havendo partorito una donna un fanciullo coi piedi avanti, questa 
rea femina fatochiera, persuase la sua madre che se ella non voleva 
che questo tal fanciullo fosse benandante o strigone, lo volesse inspe- 
darlo in uno spredo da fuoco et aggirarlo non so quante volte intorno 
al fuogo (...) le comadre vecchie hanno sempre havuto per costume 
di inspedare le creature che nascono con li piedi avanti et girarle tre 
volte al foco, accioché non vadino in strighezzo, et così d’authorità 


del padre et della madre io lo voltai con le mani attorno il spedo”.!! 


La pratica medica, vietata agli ebrei e ai chierici, era severa- 
mente proibita alle donne; tale divieto quindi pose fuori gioco 
anche le molte guaritrici, accentuando i lati più oscuri della 
loro attività e ponendo in evidenza i presupposti legami con il 
culto del demonio. 

E così, quando si intensificò la caccia alle streghe, il gorgo 
della persecuzione finì per coinvolgere: 


“le guaritrici popolari, le conciaossa, le levatrici non patentate, le 
mammane, le botaniche. Il connubio implicito tra medicina popola- 
re e magia fu sancito esplicitamente dalle autorità ecclesiastiche una 
volta per tutte. Le donne che accorrevano nelle case contadine a 
portare soccorso in caso di malattia o di' disgrazia, nei parti, nei fu- 
nerali, in tutti i momenti cioè di rischio e di pericolo per il gruppo, 
furono condannate e bruciate a centinaia, accusate di stregoneria e 
di patto col diavolo”.12 


Tra le tante testimonianze inquietanti sulle pratiche alter- 
native, che offrivano agli inquisitori il modo per accentuare la 
malvagità insita nei sistemi adottati popolarmente a fini apo- 
tropaici e protettivi, troviamo un corpus di esperienze in cui 
riverberano modalità e sistemi di forte consistenza simbolica, 
contrassegnati da un profondo sincretismo. Ne abbiamo un 
esempio di notevole interesse nel registro dell’inquisitore Jac- 
ques Fournier, vescovo di Pamiers dal 1317, che fu papa con il 
nome di Benedetto xI, dal 1334 al 1342. 

Nelle sue relazioni leggiamo le confessioni di una certa Bea- 
trice di Planissolas, accusata di praticare la magia. Tra il suo 
armamentario i giudici videro che 
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“tra le cose molto sospette, in quanto adatte ad essere usate per 
fare dei malefici, che lei riconosceva come sue e che conservava pres- 
so di sé, c'erano due cordoni ombelicali, due pezzi di stoffe insan- 
guinati dal sangue mestruale, sistemati in una borsa di cuoio in cui 
c’era anche un granello di incenso e quello di altre piante bruciati, 
uno specchio e un coltello involto in un panno di lino, pezzi di pane, 
brandelli di lino; in base a questi rinvenimenti si è venuto a deli- 
nearsi il forte sospetto che la detta Beatrice fosse una strega che pra- 
ticava dei sortilegi. Per tale motivo fu interrogata dal vescovo cui 
spettava occuparsi di tali problemi”. 


Ma l’accusata si difese, affermando 


“che i cordoni ombelicali sono dei suoi nipoti, figli delle sue figlie 
e li conservava, perché come disse fu istruita da una donna ebrea in 
seguito battezzata, che le assicurava che se avesse tenuto tali cordoni 
di bambini maschi e li avesse portati sopra di sé, se avesse avuto una 
causa giudiziaria contro qualcuno avrebbe vinto in quella causa ed 
era per questo motivo, come disse, che aveva tenuto i suddetti cor- 
doni ombelicali dei suoi nipoti. Tuttavia aggiunse che non aveva an- 
cora avuto occasione di avere una causa nella quale mettere alla 
prova se tali cordoni avessero efficacia. Il panno insanguinato era il 
sangue del primo mestruo di sua figlia che, sempre dietro suggeri- 
mento della donna ebrea, conservava per dare da bere al marito di 
questa figlia, per assicurarne l’amore. Proprio quell’anno avrebbe 
dovuto sposarsi la figlia, quindi neppure di questo sangue ha avuto 
ancora occasione di provare l’effetto. I granelli servivano non per 
maleficio, ma per guarire il mal di testa, né lo specchio il coltello e i 
brandelli di lino hanno avuto una funzione malefica”. 


È interessante constatare che l’accusata non negava l’uso 
degli elementi sospetti di cui disponeva, ma specificava che 
non aveva ancora avuto l’occasione di provarne l’efficacia. In 
questo modo, la donna certificava che le pratiche simboliche 
affettuabili con i materiali da lei posseduti erano possibili, solo 
che mancava, per così dire, la prova sperimentale. La condan- 
na per la Planissolas fu comunque particolarmente tenue: un 
solo anno di carcere e l'obbligo di portare per tutta la vita 
una croce cucita sull’abito. La fattucchiera di campagna, come 
l’eretico, fu quindi destinata a tenere sul suo corpo il mar- 
chio della differenza, dell’infamante ricerca di una strada con- 
traria a quella canonica. 
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È particolarmente chiarificante il caso di una donna di 
Colle Vecchio (Perugia), Bellezza Orsini, che nel 1540 fu pro- 
cessata come strega, quando in realtà nelle sue deposizioni si 
definì sempre guaritrice e pratica delle cure empiriche, para- 
dossalmente interpretate dagli accusatori come azioni per fàr 
ammalare e morire la gente: 


“io curo e medico ogni male, ogni infirmità. So guarire doglia 
francese, ossa rotte, chi fosse adombrato da qualche ombra cattiva e 
molte altre infirmità. Io non so strea, e medico ogni cosa e ogni cosa 
fo con un mio olio fiorito (...) che ingenera la natura de tucti arbori 
e tucti quilli che fanno le herbe (...) Io ho un libro di cento e ottanta 
carte dove stanno tucti li secreti del mondo boini e cactivi. Con quel- 
lo ho imparato e insegnato ad altri e imprestatolo a gran maistri e si- 
gnori (...) voglio imprestar a vui, e beati vui che starrete in gratia de 
patroni e tucto quello che desiderate haverete”. 


In molti casi le guaritrici erano quindi profonde conoscitri- 
ci della farmacologia arcaica, sapevano raccogliere le erbe giu- 
ste nei periodi più idonei, in modo da non vanificare le po- 
tenzialità insite in certi vegetali. 

Questa pratica, che oggi viene guardata con maggiore at 
tenzione, in passato era spesso riconosciuta come un’oggettiva 
conferma del legame ricorrente tra chi la attuava e il mondo 
dell’occulto e della magia nera. 

La raccolta delle erbe in periodi particolari dell’anno non 
deve essere considerata il risultato di un atteggiamento super- 
stizioso, condizionato da influenze mitiche esterne, ma piut- 
tosto l’effetto della concreta consapevolezza che solo in alcuni 
giorni è possibile ottenere i massimi principi attivi (tempo bal- 
samico). 

Malgrado tutta la pre-scienza presente in nuce nelle prati- 
che erboristiche popolari, Bernardo Gui, nella Practica inquisi- 
tionis haereticae pravitatis, affermava che tra le colpe ricono- 
sciute agli invocatori dei demoni vi era anche la raccolta di 
erbe “genuflessi verso l’oriente, recitando le preghiere della 
domenica”. 

Tutte le tradizioni erboristiche non vanno comunque ascrit- 
te alla sola ignoranza, o ad un retaggio di antiche pratiche 
completamente stravolte da credenze e superstizioni. In realtà 
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rivelano una matura conoscenza della natura e soprattutto la 
capacità di creare una favorevole simbiosi con essa, sono inol- 
tre una concreta testimonianza del tipo di rapporto intessuto 
nella cultura popolare tra l’essere umano, la malattia, le sue 
cause e i mezzi “altri” per favorire la guarigione. 

Questa situazione, in genere, conferma la posizione privile- 
giata della donna nell’ambito della salvaguardia-prevenzione 
igienica e sanitaria nelle società agro-pastorali, che si è ridotta 
parallelamente all’affermarsi della moderna civiltà industriale 
e alla conseguente urbanizzazione. 

La malattia e la guarigione (o la sua ricerca) creano una 
tensione che nelle realtà subalterne - come in quelle a livello 
etnologico - necessita sempre di partecipazioni esterne, le 
quali diventano causa, effetto e rimedio del male. 

E così come la malattia poteva essere dovuta a una fattura o 
a un sortilegio, attuati con l’ausilio di mezzi soprannaturali, la 
guarigione, sul piano laico, poteva essere ottenuta con l’in- 
tervento altrettanto soprannaturale di guaritori, santoni, 
maghi, ecc... mentre, sul piano religioso, giungeva spesso dai 
santi taumaturghi capaci di miracolare i fedeli. 

Due livelli che conducono ad un unico risultato, ma mentre 
quello laico è frutto di un comportamento quasi esclusiva- 
mente vincolato ad un’espressione operativa magico-sciama- 
nica, l’altro si esprime su un piano principalmente religioso e 
devozionale, che chiama in causa valori in apparenza lontani 
dalla sfera del magico. 

Va detto che gli atteggiamenti nei confronti degli ammalati, 
in particolare di quelli segnati da disfunzioni ritenute in qual- 
che modo connesse al soprannaturale, viariavano notevol- 
mente passando dalla fase di criminalizzazione a quella pieti- 
stica, pur conservando sempre un’aura a tratti influenzata da 
una visione magica dei fatti. 

Nella cultura popolare la fenomenologia della malattia ve- 
niva considerata il risultato di un intervento extra umano, o di 
un'alterazione determinata dalla rottura di un equilibrio. E 
anche quando rivelava tutta la sua origine patologica o gene- 
tica, si faceva avanti lo spettro della magia, del sortilegio ordito 
da qualcuno posto ai limiti, che con l’invio del male intendeva 
mettere in crisi l’equilibrio della centralità.13 
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Unguenti e polveri del demonio. 


Le guaritrici riconosciute come streghe finirono spesso per 
essere vittime delle loro stesse pratiche fitoterapiche e dei si- 
stemi “alternativi” attuati per combattere le malattie, o ripri- 
stinare l'equilibrio perduto. 

Infatti i mezzi terapeutici utilizzati e l'affermazione di pro- 
dotti naturali, non sempre in accordo con le prescrizioni im- 
poste, spinsero gli inquisitori a correlare l’uso delle virtù er- 
boristiche alla pratica stregonesca e al maleficio. 

Nella bolla Summis desiderantes affectibus (1484), papa Inno- 
cenzo VII pose anche in rilievo il fatto che le donne di Satana 
per mezzo di “incantesimi, fatture, scongiuri e altre infami su- 
perstizioni e magie”, avevano il potere di danneggiare l’opera 
dell’uomo e la sua salute fisica, tradizionale consuetudine in- 
terpretativa ripresa da molti altri accusatori.! 

L’uso di prodotti diabolici per danneggiare la collettività 
creò intorno al presunto potere delle streghe una forte fobia 
psicotica, che portò sul piano comune la paura per le azioni 
nefande delle donne del diavolo, ormai contrassegnate dallo 
stereotipo demonizzante, al quale non ebbero più modo di 
sottrarsi. 

Streghe, eretici, lebbrosi, ebrei ed untori furono spesso con- 
siderati un’unica maledetta genia, che agli occhi degli inquisi- 
tori risultava accomunata da un oscuro rapporto con le forze 
del male. 

Inoltre si pensava che tutte queste genti, emarginate per la 
loro diversità, fossero parte di un unico complotto, destinato 
ad alterare l’equilibrio generale con mezzi subdoli e perversi, i 
quali la diffusione di epidemie con l’ “unzione”, l’avvelena- 
mento delle acque, la distruzione dei raccolti e il sovvertimen- 
to delle condizioni climatiche. 

Nel 1321 in Francia, molti lebbrosi furono bruciati perché 
si diceva che avessero preparato dei veleni per uccidere tutta 
la popolazione. Da più parti si sosteneva la necessità che: 


“in tutto il regno di Francia i lebbrosi fossero imprigionati e con- 
dannati dal papa; molti furono mandati al rogo; i sopravvissuti furo- 
no reclusi nelle loro abitazioni. Alcuni confessarono che avevano co- 
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spirato per uccidere tutti i sani, nobili e non nobili, e per aver il do- 
minio del mondo intero”.!5 


Per Bernardo Gui, i lebbrosi, “malati nel corpo e nella men- 
te”, avrebbero avvelenato i pozzi e le fonti con l’intenzione di 
trasmettere la malattia ai sani. Secondo il grande inquisitore 
risultava paradossale che i lebbrosi aspirassero 


“al dominio delle città e delle campagne; si erano già spartiti il po- 
tere e le cariche di conti e di baroni. Molti dopo essere stati impri- 
gionati confessarono di aver partecipato a riunioni segrete o capitoli, 
che i loro capi avevano tenuto per due anni di seguito allo scopo di 
ordire il complotto. Ma Dio ebbe pietà della sua gente: in molte città 
e villaggi i colpevoli furono scoperti e bruciati”. 


Nella prima metà del xvi secolo a Casale Monferrato (Ales- 
sandria) fu incarcerata una certa Androgena, poiché accusata 
di essere strega e di portare la morte nelle case servendosi di 
una pomata malefica. Il fatto non è isolato; sempre in quella 
citta, nello stesso periodo agiva tutta una serie di oscuri indivi 
dui il cui scopo era quello di propagare la peste tra la gente. 
Nella notte tra il 15 e il 16 luglio 1529, durante un’epidemia 
di pestilenza, alcune streghe e stregoni entrarono nel cimitero 
di Casale per riesumare dei cadaveri di appestati e asportarne 
le parti più colpite dal morbo. Il liquido fuoriuscito dai bub- 
boni era raccolto dentro scodelle, mescolato con olio di oliva 
e trementina. Il terribile intruglio fu in seguito cosparso sulle 
porte delle case e sul portale del convento di San Domenico. 

Gli untori furono comunque scoperti ed arrestati: il proces- 
so si svolse nel 1530. Gli accusati confessarono di essersi im- 
munizzati dal rischio del contagio cospargendosi di arsenico 
“per medium cordis” e masticando della radice di colchico amaro. 

Il processo andò per le lunghe, ma nel 1536 tutti gli untori 
furono giustiziati. 

Streghe e stregoni untori risultano un motivo ricorrente 
nella tradizone demonologica del xvi-xvIl secolo: “polveri et 
unguenti pestilentiali” erano l'elemento catalizzatore fornito dal 
diavolo per distruggere la civiltà organizzata, finalizzata al 
bene del corpo e soprattutto dell’anima. 

Gli untori operavano nei paesi cristiani senza un apparente 
piano strategico; la loro attività aveva origine diabolica, sotto- 
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lineava Federico Borromeo nel suo De Pestilentia, ponendo in 
risalto come fosse ancora ampiamente diffuso il sospetto della 
congiura ordita contro i cristiani. 

Il fanatismo popolare esprimeva senza freni la rabbia di 
una frustrazione collettiva, alla disperata ricerca di un capro 
espiatorio per dare un nome ai drammi di esistenze travolte 
dalla paura e dalla sofferenza. Basta pensare alle vicende che il 
Manzoni ha riportato nella Storia della colonna infame per riu- 
scire a ricomporre il tremendo mosaico della superstizione 
che frenava la razionalità. 

L’untore era un sovversivo, un adepto del male che inten- 
deva distruggere ogni costruzione positiva, sottostando ad un 
oscuro progetto senza identità definita. Nella paura generale 
che tormentava la gente, ogni apparente alterazione ad uno 
status definito era segno della presenza dell’untore, del suo 
operato occultato tra le cose comuni.!6 

Non però sempre le nefande attività delle streghe erano in- 
dividuate nitidamente: polveri e unguenti spesso erano solo 
un sentito dire, ma malgrado la mancanza di testimonianze 
oggettive, le accuse continuarono ad essere tali, conducendo 
alla condanna molta gente innocente: 


“uno nominato Giacomo berrettero nella città di Savona con tos- 
sico aveva fatto morire due adulti, composto di cervello di gatto et 
sangue d’huomo rosso, che stava in detta città nella strada de berret- 
tieri; l’altro a Finale nominato Antonio Musso, lo quale essendo in 
letto questo vigliacco li toccò il viso con la mano onta di unguento 
diabolico che le dava il diavolo ed in otto giorni se ne morì”.1” 


Quando ai “normali” prodotti vegetali e animali se ne ag- 
giungevano altri di origine umana, allora il rapporto delle 
streghe con i diavoli diventava evidente e ogni forma vaga- 
mente terapeutica, o destinata a salvaguardare un certo equi- 
librio, precipitava nel gorgo del maleficio, risultando solo una 
delle tante manifestazioni del culto del demonio: 


“essi andavano insieme di notte, ciascuno portando un lume. I 
demoni erano invocati con formule particolari, e apparivano sotto 
l’aspetto di animali. Dopodiché le luci venivano spente, e seguivano 
fornicazione e incesto. I bambini nati a seguito di ciò venivano arsi e 
le loro ceneri custodite gelosamente come una sacra reliquia. Queste 
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ceneri possedevano un tale diabolico potere che chiunque toccasse 
anche la più piccola parte di esse era irrevocabilmente legato alla set- 
tare 


Nelle grandi azioni contro la stregoneria e l’eresia, basate 
su accuse come la precedente riportata da Paolo di Chartres, 
spesso il riferimento a prodotti magici, ottenuti con l’ausilio di 
cadaveri o addirittura uccidendo povere vittime innocenti per 
procurarsi gli organi necessari alla realizzazione di unguenti e 
polveri, è certo difficile da contestualizzare. 

Non ci si imbatte in questo ostacolo nei piccoli processi ce- 
lebrati nelle campagne, in cui le azioni delle streghe risultano 
oggettivabili e i segni delle loro pratiche ben presenti nella 
realtà collettiva: 


“si accusano (Antonia De Alberto e Francesca Viglone, n.d.a.) 
d’essere andate coi loro complici di notte tempo, più e più volte al ci- 
mitero di San Giacomo di Levone e d’avvervi dissepellito fanciulli e 
prese piccole ossa e midolli con cui fabbricavano unguento e polveri 
velenose per uccidere ed avvelenare persone ed animali, mescolando 
colle dette polveri dei rospi ed altre materie velenose (...) D’avere la 
predetta Francesca, colle altre complici, com’essa stessa confessò se- 
minato di quelle polveri nei prati ed in altri luoghi sull'erba ove pa- 
scolavano bestiamme d’alcuno da esse odiato, i quali mangiando 
l’erba su cui era sparsa la polvere, dissecavano a poco a poco, finché 
morivano, E quindi dicevano che tali bestie erano spolmonate (...). 

Risultò pure dalle confessioni della predetta Antonia, che quando 
essa e quelli della sua setta entrano nella case che i demoni infernali 
aprono loro per perpetrare i loro malefizi, affinché i padri e le madri 
dei fanciulli non le sentano e si destino, pongono sotto i guanciali di 
essi od in altra parte del letto, certe polveri od altre stregherie, che 
non li lasciano destare finché hanno consumato i loro malefizi (cdi 

D’essere la suddetta Francesca, con tutti gli altri nominati nei 
precedenti capitoli, fra cui vi era pure una donna di Nole chiamata 
la Ruscheta ed un’altra di S.Maurizio di cui non si sa il nome, anda- 
te e introdottasi di notte tempo nella casa d’uno del quale ignorasi 
il nome, e d’avervi preso un fanciullo che posero a cuocere sul 
fuoco in un paiuolo dal quale le due donne di Nole e di S. Maurizio 
raccolsero il grasso in un pignatello per farne il loro unguento, e 
quindi così morto e stregato lo riposero nella culla da cui l'avevano 
tolto”.19 
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Il caso qui riportato è tratto da un processo celebrato nel 
1474 a Levone che portò al rogo le due imputate, vittime cer- 
tamente della superstizione locale, forse già levatrici del luogo 
e conoscitrici dei segreti terapeutici di un mondo vegetale À 
oscuro alla maggioranza.? n 

In genere, dalle accuse rivolte alle streghe e dai dati conte- 
nuti nei processi si evince che le accusate erano ritenute col- 
pevoli?! di: 

a) profanare le tombe per procurarsi le ossa necessarie per 
la realizzazione di unguenti e polveri magiche; 

b) “cuocere” i bambini rapiti al fine di ottenere del grasso 
per unguenti necessari alle varie “stregherie”; dei e 

c) mescolare alle polveri ottenute ingredienti orridi, ani- 
mali simbolicamente negativi (rospi, rettili, pipistrelli. ecc.); . 

d) avvelenare ed uccidere uomini e animali con l’uso dei 
loro prodotti magici; n 

e) usare certe polveri magiche per far sì che le vittime ca- 
dessero in una sorta di catalessi; 

f) causare con l’uso di questi prodotti la sterilità a donne e 
uomini; 

g) danneggiare i raccolti con polveri magiche prodotte dal- 
le streghe o fornite dal diavolo. 


Sulla composizione di unguenti e polveri (tralasciando ov 
viamente una certa ingredientistica orrida: ossa e grasso di 
bambini, pelle di rospo, ecc.) da tempo gli studiosi si con- 
frontano; ma se è evidente che molte “ricette” erano spesso il 
frutto di una notevole enfatizzazione di fondo, non si può 
neppure escludere la presenza di sostanza naturali producenti 
effetti allucinogeni e anomalie psichiche. Noa 

AI di là dell’eco leggendaria e intrisa di superstizioni, tutto 
il complicato problema degli “unguenti e polveri” si articola su 
due direttrici: 


a) le streghe erano comunque conoscitrici dei poteri delle 
erbe e ne sapevano utilizzare positivamente le proprietà tera- 
peutiche; | | 

b) le streghe potevano essere “drogate” dall'uso di determi- 
nati prodotti, sfruttati, forse, con intenti rituali, ma senza co- 
noscerne gli effetti allucinogeni indotti.?? 
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Nella sostanza, intorno alle pratiche magico-erboristiche 
popolari si evidenzia una sorta di osmosi tra magia e scienza, 
che in molti casi propone una particolare convivenza in cui la 
dicotomia tra razionale ed irrazionale si fa problematica. 

Intorno a questa complessa struttura si sono coagulati seco- 
li di esperienze, tradizioni e credenze condizionate profonda- 
mente dalla demonizzazione della Chiesa, che, generalizzan- 
do, ha creato i presupposti per collocare, sulla scia del culto 
del diavolo tutta una tradizione popolare ormai priva della 
propria atavica connessione all’universo della natura, fatta di 
equilibri ancestrali e simbiosi antiche come l’uomo. 


La magia, medicina degli spiriti 


La componente magica ha svolto un ruolo importante nelle 
forme medico-rituali popolari; proprio in ragione di questa ir- 
rinunciabile presenza della magia, le pratiche terapeutiche 
“altre” hanno sempre proposto un linguaggio comprensibile 
anche alle classi meno influenzate dalla cultura scientifica. 

L’empirismo che scaturiva dall’osservazione e dall’espe- 
rienza magica, forte del suo illuminato universo simbolico, di 
fatto era la struttura portante di un meccanismo terapeutico 
arcaico, in continua lotta con gli influssi negativi, con le con- 
dizionanti mitiche, con la malasorte. Infatti, 


“un vastissimo senso magico investe qualsiasi pratica, qualsiasi pro- 
cedimento atto a prevenire o a fugare una malattia o un sintomo 
doloroso”. 


La magia, essendo per definizione la capacità di dominare e 
strumentalizzare, secondo un progetto spesso anomalo e vin- 
colato a tutta una serie di rituali e di formule in gran parte 
sconosciute ai non adepti, presenta possibilità indefinite quan- 
do viene a misurarsi con le regole della razionalità quotidiana. 

Davanti ai grandi misteri irrisolti dell’esistenza, alle angosce 
che tormentano il nostro cammino di uomini incapaci di ri- 
solvere ogni cosa con l’ausilio della ragione, la magia era la 
strada “altra”, il modo per intervenire nella realtà naturale, 
cercando di orientarla secondo il proprio interesse. 
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Appoggiandosi ad un’empirica visione dei fatti della natura, 
la magia si basa su due assunti fondamentali: 


a) il simile crea il simile; 
b) l’effetto ha strette somiglianze con le cause. 


Il primo principio si avvale della consapevolezza che imi- 
tando una certa azione si può ottenere effettivamente quanto 
simulato (magia simpatica). 

Il secondo, invece, parte dal presupposto che operando su 
un’effigie o un oggetto appartenente al soggetto dell’azione 
magica si ottenga l’identico effetto sulla vittima del rito (magia 
omeopatica). | 

In ogni caso è necessario un celebrante, genericamente de- 
finito mago, il quale determina un cambiamento di status ope- 
rando con metodi che, pur avendo una base nel livello natu- 
rale, sono diretti ad attivare forze soprannaturali, agenti per 
conto dell’uomo di magia. Tutta l’azione si avvale qundi di 
elementi necessari, che permettono l’azione magica: 


a) strumento catalizzatore; 

b) rituale; 

c) formula; i 

d) contesto culturale favorevole all’affermazione delle cre- 
denze; | ne . 

e) forte condizionabilità dei soggetti coinvolti; 

f) scarsa penetrazione della religione dogmatica; 

g) limitate conoscenze scientifiche. 


Il rito magico, agendo direttamente e senza la mediazione 
di un medium spirituale (in questo caso il fenomeno si spo- 
sterebbe sul piano della religione), si pone in un ambito privo 
di quei parametri fissi, che la razionalità richiede quando 
tenta di stabilire le regole della propria esperienza quotidiana. 

Esiste senza dubbio un legame atavico tra l’uomo e la ma- 
gia, una connessione che scaturisce dalla mera volontà di ap 
pagare dei bisogni materiali, spesso irrisolvibili attraverso i 
mezzi consentiti. : I 

Il disagio causato dall’incertezza umana è in fondo il mec- 
canismo che ha indotto da sempre la nostra specie ad acco- 
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starsi alle pratiche magiche, ritenute strumenti estremi, corda 
di salvezza verso un’improbabile certezza... 

La precarietà del sistema esistenziale è spesso il motivo do- 
minante posto alla base della scelta magica (una scelta che a li- 
vello popolare è sempre stata caratterizzata da un amalgama 
di empirismo, mito e religione), che alimenta la volontà insita 
nell’uomo di infrangere le regole prestabilite da un ordine 
superiore, invalicabile (dio, stato, antropocentrismo). Infatti, 
il senso della magia non deve il suo consolidamento solo agli 
archetipi e alle memorie rituali più antiche, ma anche al disa- 
gio, alle incertezze dei contesti che hanno garantito l’affer- 
mazione della ritualità. La magia finisce così per essere una 
sorta di reazione all’umano terrore della storia, che, con le sue 
simboliche forme di evocazione di situazioni arcaiche, tenta la 
ripetizione dell’atto cosmogonico e la rigenerazione periodica 
del tempo primigenio. 

Nella sostanza, staccandosi dalla religione e preludendo alla 
scienza, la magia ha offerto una possibilità “altra” di interpreta 
re i fenomeni naturali, possibilità letta come errore, se desti- 
nata a contrastare le verità inattaccabili della cultura scientifica. 

Ma il sapere magico popolare, fatto di un proprio specifico 
corpus di credenze e di miti, ha dimostrato da sempre una 
certa impermeabilità alle trasformazioni sociali. Anzi, questo 
patrimonio di sapienza naturale è diventato punto di riferi- 
mento all’interno delle culture emarginate, nella loro lotta 
contro i poteri dominanti. 

In generale, per quanto riguarda le pratiche medico-magi- 
che, va segnalato che si tratta di un patrimonio 


“che si tramanda da millenni di generazione in generazione; negli 
ultimi strati di tutti i popoli. Questa raccolta di scienza popolare 
nella quale alcuni studiosi vollero riscontrare i primi libri di medici- 
na, la vediamo ripetersi nella farmacopea classica greco-araba e nei 
molti erbari e ricettari medievali”.5 


Con le strade alternative della magia, che nelle fasce popo- 
lari era interpretata in modo del tutto diverso da quello adot- 
tato dagli inquisitori, si pensava di poter agire concretamente, 
riconquistando o ottenendo quei poteri e valori di fatto nega- 
ti ai limiti dell’umano. 
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La magia non era quindi una forma di pre-religione e nep- 
pure espressione di una protoscienza, ma era una strada per 
cercare di uscire dai ristretti ambiti della conoscenza ufficiale, 
troppe volte incapace di dare risposte agli interrogativi scatu- 
riti delle incertezze dell’ anthropos. 

Come si rivela nelle culture etnologiche, 


“ben lungi dall'essere una forma di scienza primitiva, la magia è la 
conseguenza del consapevole riconoscimento che la scienza ha i suoi 
limiti, e che l’intelletto umano e la capacità umana sono a volte im- 
potenti”.28 


Pur nella sua polivalenza, la magia, stabilendo un rapporto 
privilegiato tra causa ed efetto, offre una metodologia, un si 
stema articolato di segni che ha presa in ambiti capaci di deci- 
frarne l’effettiva portata. : 

Il meccanismo magico si avvale di un complesso sistema di 
simboli, alimentati da riti, credenze e pratiche che hanno una 
loro significanza precisa solo quando circolano all’interno di 
una dimensione definita da un punto di vista semantico.” 

Il ruolo dominante è svolto dalla formula, che in effetti è il 
punto focale del rito magico: in essa sono evidenti quelle allu- 
sioni mitologiche agli antenati e a certi stati tradizionali, che 
sono parte integrante della cultura in cui il magico si trova ad 
operare. . P 

In genere la magia sembrerebbe costituita da un nucleo di 
elementi intrinseci, difficilmente scindibili nelle loro distinte 
strutture basilari. Sembrerebbe pure una forma esecutiva in 
cui sono inglobate tutte le conoscenze, trattate in modo irra- 
zionale e senza un metodo specifico. La magia, comunque, 
intende indagare la realtà, trasformandola all’interno della 
propria pratica simbolica, considerata capace di condizionare 
i moti naturali. 

Nell'insieme, la magia può essere definita come un mecca- 
nismo di comunicazione, la cui morfologia poggia su una 
struttura che costituisce il proprio linguaggio sulla consapevo- 
lezza dell’eterno scontro tra “bonum et malum”. La contrappo- 
sizione tra luce e ombra, tra il bene e il male, è di fatto la 
componente primaria situata alla base delle credenze magi- 
che: questo leitmotiv gioca da sempre un ruolo determinante, 
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che si riflette nella sfera del sociale, condizionando i rapporti 
tra i singoli individui.?8 

Perché la magia abbia una ragione di esistere è necessario 
che sia presente la società: nel suo socializzarsi la magia deve 
essere alimentata dalle speranze e dai desideri di tutti, Solo in 
questo modo il suo ruolo può esprimersi secondo quelle linee 
interpretative che fanno parte dell’iter simbolico generica- 
mente definito rito, 

Nella magia ha sempre avuto una funzione importante la 
consapevolezza, di chi si rivolge al mago o al guaritore, che le 
cause delle anomalie vanno spesso individuate nello squilibrio 
dell’ordine naturale, determinato dall’infrazione di un tabù, o 
dalla magia nera. 

Il primo caso si avvale di un sistema spontaneo di riferi- 
mento, che ha nell’ambiente e nel rapporto simbolico con 
esso i parametri antropologici, spesso atavici, capaci di creare 
una favorevole simbiosi con la natura. Il secondo è presente 
in tutte le culture e si basa sulla dicotomia di principio tra 
bene e male, espressione dualistica di numerose tradizioni re- 
ligiose. 

In genere è indubbiamente un dato importante che nella 
medicina tradizionale il soggetto sofferente non sia conside- 
rato ammalato per esclusive motivazioni di ordine fisico, ma la 
sua disfunzione sia vista come l’effetto di una alterazione 
dell’ecosistema, 


comprensivo della parte naturale e di quella sociale in cui le per- 
sone si trovano a vivere”.80 


La magia si incerniera proprio nell’incapacità di andare 
oltre l'apparenza e nella dipendenza emotiva dai fenomeni 
naturali, che determinano gli stati psichici e somatici alimen- 
tanti la dimensione cultuale della malattia. 

Dal punto di vista della sola razionalità, potremmo conside- 
rare la magia come un insieme di esperienze che si basano 
non tanto sulla ragione, quanto piuttosto sull’effetto delle 
emozioni all’interno del sentire umano. In realtà, mentre le 
teorie della conoscenza sono dettate dalla logica, quelle della 
magia risentono esclusivamente del peso di un’associazione 
di idee spesso in antitesi tra loro. 
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Nello snodo temporale in cui il passaggio dalla civiltà agri- 
cola a quella cittadina si espresse con maggiore forza, la frat- 
tura tra medicina popolare e medicina ufficiale risultò insana- 
bile. La prima, che nel proprio itinerario rituale lasciava tra- 
sparire evidenti influenze cultuali pagane, divenne a tutti gli 
effetti pratica eretica, in quanto espressione di un empirismo 
in contrasto con la religione. 

Da un lato compare l’uomo religioso, con la sua adorazione 
che si sottomette alla divinità; dall’altro il mago, che forza i 
poteri soprannaturali, cercando di raggiungere quanto desi- 
dera e abbattere quanto teme. 

In una realtà in cui la fede imposta non riusciva con le pro- 
prie aspettative salvifiche a sostituire l’eterogeneità cultuale 
delle religioni precristiane, la magia subiva un'ulteriore evo- 
luzione. Infatti, 


“la religione non è nata dall’evolversi della magia primitiva; al 
contrario, la magia deriva dalla religione che, guastandosi a contatto 
con la fragilità umana, scade nella cosiddetta magia bianca (i greci la 
chiamavano theurgia, azione di chi opera cose divine), a poco a poco 
perde la sua purezza e, attraverso varie sfumature, si trasforma nella 
magia nera, che in greco era detta goeteia, dal sinistro suono della re- 
citazione delle formule magiche”.81 


La lotta contro le pratiche eretiche di medicina popolare è 
ampiamente documentata in numerosissime proibizioni dei 
sinodi: le prese di posizione furono molteplici e spesso risul- 
tarono fortemente condizionate dall’uso illecito di prodotti e 
strumenti liturgici. Uso che costituisce l’effettiva dimostrazio- 
ne di quel sincretismo rituale che caratterizza, ancora ai nostri 
giorni, molte manifestazioni della medicina altra permetten- 
doci di scorgere all’interno dei rituali terapeutici popolari il 
forte ruolo del sacro, espresso con i segni ufficiali del culto do- 
minante, ma interpretato attraverso una lettura simbolica svin- 
colata dai dogmatismi canonici. 

Ad esempio, nella metà del xvI secolo, il sinodo di Adria 
(1564), prescriveva una speciale custodia per i 


“vasi della Chrisma, et altre sante untioni accioché alcuno scelera- 
to non habbia facilità di servirsene ad usarli a mal fine”. 
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Le “sacre materie”, candele, palme benedette, incenso (si- 
nodo di Isernia, 1693), “raschiatura di patere” (sinodi di Gra- 
vina 1569 e di Cagliari 1659) spesso erano poste accanto ad 
altri prodotti non proprio liturgici, che però avevano il potere 
di accentuare le possibilità magico-terapeutiche degli intrugli 
ottenuti. Ne abbiamo memoria nel sinodo di Ferrara (1751), 


“grasso di nascenti fanciulli, ossa de morti, acqua benedetta, sale 
che avanza al Battesimo, olio delle lampade che ardono nella chiesa”... 


In un processo per stregoneria celebrato nel xvII secolo 
nel Biellese, una fattucchiera, interrogata in quanto ritenuta 
strega, nel descrivere alcune delle proprie pratiche terapeuti- 
che, non nascose il forte sincretismo che dominava le sue 
forme magiche di guarigione. In esse il rituale medico si av- 
valeva di una struttura simbolica vincolata all’iter liturgico cri- 
stiano e alle sue forme di orazione, che di fatto erano note- 
volmente condizionate dalla funzione evocativa della parola e 
del gesto: 

“si piglia l'olio di salvia e poi gli si recitano sopra queste parole, se- 
gnandole con la mano: /n nomine Patris et Filii et Spiritus Sancti. Amen. 
Et si ritorna a segnare dicendo: in nomine etc. et si reiterano tre volte, 
€ poi si aggiunge: quest’olio ritorni in sanità, come fecero verso di 
noi le piaghe di G.C. Et poi si segna con una mano (dicendo come 
sopra) et si unge la parte offesa et le ferite, et unta che è la piaga si 
lega con una pezza di camisa portata da un maschio e non da femina 
et si lega la pezza intraverso et così al contrario in forma di croce”.82 


Il caso, naturalmente, non è l’unico; ecco un altro fram- 
mento tratto da un processo celebrato nel xvII secolo in Friuli: 


“il padre di Saverio, el ga fat bolir un miscuglio de erbe con vin de 
la messa ch’el se ga fato dar dal paroco con un pretesto. El xe sta 
atento che non vegnise fora, e 'l lo ga fato bolir a piàn a piàn, perché 
a piàn la gaveva da morir la strega”. 


L’uso di “cose sacre” della liturgia cristiana all’interno delle 
pratiche terapeutiche popolari, documentato nei sinodi e 
nelle omelie, risulta ampiamente diffuso nelle aree rurali in 
cui il totale abbattimento del substrato magico pagano non fu 
mai effettuato. 
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“Altre notizie spicciole sul tema dell’impiego di cose sacre a fini 
terapeutici si possono spigolare qua e là nei sinodi. A Piacenza 
(1589) viene proibito il ricorso all'apertura del messale per curare 
l’erisipela; a Genova (1574) il portare la mano alla bocca durante la 
lettura del Vangelo, preservava da ogni malanno; in Asti (1597) si ri- 
correva alla celebrazione di Messe secche, anche fuori di chiesa, per 
ottenere la guarigione dei malati. Ancora il sinodo di Gravina del 
1569 informa che si poteva guarire da alcuni mali portando al collo 
pietre attaccate con filo, andando in Chiesa, e ivi lasciarle. 

Infine, anche il numero delle candele accese per la Messa aveva - 
accanto a un prevalente significato cabalistico - un valore terapeuti- 
co. Accennano a questa credenza i sinodi di Vicenza (1566), Faenza 
(1569) e Comacchio (1579). Ancora pochi decenni fa, nelle Mar- 
che, vi era l’usanza di far bere al malato l’acqua (presa di nascosto) 
con cui il prete si lavava le mani durante la Messa”.83 


Queste formule alternative di pratica terapeutica, che erano 
ampiamente condizionate da un rapporto con il sacro inter- 
pretato attraverso parametri del tutto svincolati dai rigori del 
dogmatismo, spesso rientravano nelle tante manifestazioni di 
religiosità popolare, in cui il sincretismo dominava a tutti i li- 


velli. Il risultato era un amalgama complesso, condizionato da 
tutta una serie di motivazioni di ordine socio-economico agen- 
ti all’interno del contesto in cui si affermavano certe formule 
simboliche rituali. 

Da un lato l’autorità teologica della Chiesa, dall’altro un 
atteggiamento “meno evoluto”, ancora rivestito di influenze 
sacrali-naturalistiche direttamente vincolate a necessità mate- 
riali. 

Il fenomeno religioso diventa popolare quando manifesta 
un’apparente ostilità all’oggettivazione sistematica della fede 
religiosa; quando si presenta come un'esplosione di soggetti- 
vità, tentando di accostare il divino all’orizzonte mentale 
dell’uomo. In pratica si assiste ad una sorta di umanizzazione 
di Dio più o meno rozza, accentuata da una serie di tecniche 
di dialogo create dall’uomo, senza alcuna verifica teologica. 

Va osservato che non tutte le forme magico-religiose, in 
particolare quelle delle culture etnologiche, sono basate su 
un rozzo empirismo senza alcuna valenza teorica; infatti, non 
di rado queste pratiche risultano costruite sull’esperienza e 
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plasmate dalla ragione in uno stretto rapporto tra attività pra- 
tica e attività rituale. 

A consolidare il nesso tra oggetti e prodotti della liturgia 
cristiana e pratiche eretiche della medicina popolare contri- 
buirono le credenze che facevano di molti santi e uomini di 
Chiesa dei maghi. 

Da Sant'Agostino sappiamo che San Pietro era popolar- 
mente ritenuto un “arcimago”, perché con le sue arti riuscì a 
far sì che Cristo fosse adorato e considerato Figlio di Dio.* 

Il Vangelo apocrifo di San Giacomo, narra come il sangue 
di Zaccaria, padre del Battista, ucciso nel tempio, si fosse tra- 
sformato in pietra, 


“questa storia venne utilizzata in un incantesimo contro le emor- 
ragie ed è stata preservata in versioni greche, copte e latine; era co- 
nosciuta in Russia e persino in Islanda. Vi è - ed è largamente diffu- 
so - un incantesimo contro il mal di denti, scritto in latino nel perio- 
do anglossassone, ma tramandato anche in antico bulgaro, di cui in 
Inghilterra esistono ancora versioni corrotte in volgare. Questo in- 
cantesimo si può facilmente far risalire al Vangelo apocrifo di San 
Bartolomeo. Una preghiera magica contro i serpenti e contro tutti i 
veleni è attribuita a San Paolo; l'avrebbe pronunciata quando si salvò 
dal morso di una vipera velenosa di Malta, come è raccontato negli 
Atti degli Apostoli” .85 


Per obiettività va precisato che una netta dicotomia tra la 
stregoneria e le diverse esperienze magiche potrebbe essere 
facilmente evidenziabile in linea teorica, mentre su un piano 
pratico la separazione appare più difficile in quanto entrano 
in gioco valenze di ordine personale profondamente condi- 
zionanti. Di fatto quindi, 


quando più da vicino il caso tocca la persona che la considera, 
tanto meno sarà naturale e tanto più magico”.86 


La fede negli effetti della magia precede, com’è naturale, 
l’esperienza e la convinzione collettiva dell’ufficio dei riti ren- 
de ovviamente più solida la credenza. 

Nella sostanza, la magia ha la funzione di ritualizzare l’otti- 
mismo umano, offrendo alla debolezza della nostra esistenza 
delle opportunità per abbattere i dubbi della nostra specie. 
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Questa ricerca è soprattutto diretta a porre in evidenza le 
correlazioni variamente presenti tra la stregoneria e certe 
forme rituali rintracciabili nelle religioni precristiane, con par- 
ticolare riferimento a tecniche di origine sciamanica. In rela- 
zione al tema affrontato nel presente capitolo, il collegamento 
allo sciamanismo non è certo azzardato, poiché in alcune pra- 
tiche terapeutiche dei medicine-men, sono presenti espressioni 
rituali con aspetti empirici facilmente demonizzabili dalla cul- 
tura dogmatica dominante. 

La tematica è molto ampia e affrontare i diversi aspetti 
dell’iter sciamanico tipici delle singole aree in cui il fenomeno 
si è affermato ci porterebbe troppo lontano dalle nostre pro- 
spettive. Ci limitiamo quindi ad una semplice riflessione, te- 
nendo ben presenti le analogie rituali rintracciabili anche 
nelle forme alternative di guarigione, tipiche delle culture po- 
polari osservate con una certa diffidenza dalla medicina tradi- 
zionale. 

Come abbiamo visto, nelle pratiche terapeutiche delle don- 
ne, coinvolte loro malgrado nel gorgo della demonolatria, 
l'elemento rituale occupava un ruolo fondamentale. 

Ma al di là delle scelte formali, rituali e fitoterapiche, che 
erano naturalmente condizionabili dal contesto culturale e 
geografico, un elemento comune presente in molte forme te- 
rapeutiche “altre” era costituito dalla lotta contro gli spiriti 
cattivi artefici della malattia. 

Come lo sciamano cerca di trovare l’elemento perturbante 
nel corpo dell’ammalato, la guaritrice adottava i propri mezzi 
per individuare l’origine magica del malessere e scongiurarne 
gli effetti. 

In genere gli sciamani lasciano che le loro operazioni tera- 
peutiche siano circondate da un’aura di mistero, intrisa di un 
costante riferimento al mondo del soprannaturale. 

L'attività terapeutica è supportata da un apparato strumen- 
tale in cui si focalizzano necessità simboliche ben precise, e si 
pone in evidenza la conoscenza di un mondo oltre la realtà, 
oltre il limite delle apparenze. L’identificazione dell’entità 
che determina la malattia in molti casi è sufficiente a garantire 
la guarigione dell’ammalato: in questo senso si coglie la preci- 
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sa funzione psicoterapeutica dello sciamano che, come molte 
guaritrici, si trova ad Operare in situazioni di forte tensione 
emotiva, in cui il contesto socio-economico è condizionante. 

Non abbiamo fonti certe per affermare che le pratiche te- 
rapeutiche di molte presunte streghe si rifacessero alle cure 
sciamaniche stricto sensu, possiamo solo supporlo sulla base 
delle oggettive analogie esistenti tra alcuni aspetti della stre- 
goneria e lo sciamanismo, in particolare per quanto riguarda 
le visioni estatiche che, come è noto, giocano un ruolo fonda- 
mentale nella ricerca della malattia. Ne parleremo più ap- 
profonditamente nel capitolo successivo. 

. AI di là delle tecniche terapeutiche adottate e tralasciando i 
singoli sistemi di approccio alla malattia, che risentono di 
un'esperienza con il sacro non inseribile in una definizione 
generalizzata, va certamente posta in evidenza la personalità 
carismatica del guaritore. Che si tratti dello sciamano tunguso 
o della guaritrice contadina, finita sul rogo perché non aveva 
voluto svelare l’ingredientistica dei suoi medicamenti, quanto 
accomuna tali figure è l’aura di mistero che le circonda. 

Tenuti in considerazione, se pur temuti, questi depositari 
dei segreti della vita e della morte hanno avuto il ruolo di of- 
frire una via intermedia per raggiungere un equilibrio psico-fi 
sico, creando un territorio favorevole alla totale simbiosi tra 
uomo e natura. Una sorta di ritorno ad un ecosistema primi 
genio, pervaso da un animismo atavico quasi sempre in con- 
trasto con idogmatismi del culto dominante e delle regole del 
potere temporale. Un contrasto che non si è mai appianato. 
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1 Nella tradizione classica vi fu, da parte dei poteri centrali, una presa di 
posizione contro le pratiche magiche. Su questo argomento le fonti ci offrono 
molte indicazioni, descrivendoci, ad esempio, le pene a cui erano sottopbsti i 
sospetti di negromanzia e goeteia; non di rado però vi era condanna a morte 
anche per chi era solo colpevole di portare degli amuleti magici (cfr. Ammia- 
no Marcellino; Codice Theodosiano). Nel periodo tardo antico i decreti impe- 
riali che proibivano le pratiche magico-religiose pagane, ascrivendole tra la 
mera superstizione, riguardavano “quelle pratiche che noi oggi chiamerem- 
mo devozioni private (anche se devozioni non è forse la parola giusta) vale a 
dire pratiche nate all’esterno - e anche all’interno - delle antiche istituzioni re- 
ligiose che a poco a poco si erano svuotate del loro contenuto. Gli intellettuali 
e gli aristocratici colmavano questo involucro vuoto con la pseudofilosofia 
stoica e neoplatonica, con l’astrologia fatalistica, con la demonologia spiri- 
tualistica o anche con la magia bianca della theurgia. Le masse, dal canto loro, 
lo colmavano con tutti i rifiuti delle varie superstizioni, con una magia bianca 
discutibile, e, a quel che sembra, con una quantità preoccupante di gueteia, 
vale a dire di indubbia magia nera”, A.A. Barb, “La sopravvivenza delle arti 
magiche”, in Conflitto tra paganesimo e Cristianesimo nel secolo IV, A. Momigliano, 
a cura di, Torino 1975, pagg. 120-121; cfr. Cod. Theod., XVI, X, 2. ' 

? Accuse rivolte ai catari nel 1450, in Girolamo Visconti, Lamiarum sive 
striarum opusculum, 1460. 

8 AA.VV, Mal di luna. Folli, indemoniati, lupi mannari: malattie nervose e men- 
tali nella tradizione popolare, Roma 1981; D. Colto, Dalla magia alla medicina 
contadina e popolare, Firenze 1983; F. Fort, / santi toccasana, Palermo 11976; 
C. Gatto Trocchi, Magia e medicina popolare in Italia, Roma 1983; S. La Sorsa, 
“Alberi, piante ed erbe medicinali nella tradizione popolare italiana”, in 
Lares, XX, 1941; R. Lombardi Satriani, “Ars salutaris (note di medicina po- 
polare calabrese)”, in Rivista di Antropologia, XXI, 1916; G.M. Nardi, “Ricer- 
che storiche intorno alle pratiche di medicina magica, ‘con particolare ri- 
guardo a quelle del popolo toscano”, in Rivista di Scienze mediche e naturali, 
XXVII, 1927; L. Novello Alpago, Pregiudizi in medicina, Milano 1843; Dei pre 
giudizi popolari medici delle nostre condotte, Treviso 1885; A. Pazzini, / santi nella 

medicina popolare, Roma 1937; Storia, tradizioni e leggende nella medicina popolare, 
Correggio 1940; La medicina popolare in Italia (Storia, tradizioni, leggende), Trie- 
ste 1948; G. Pinoli, “Medicina popolare nel Canavese”, in Archivio storico per le 
Tradizioni Popolari, IV, 1885; G. Pitrè, “I Cirauli. Credenze popolari sicilia- 
ne”, in Archivio per le Tradizioni Popolari, I, 1882; T. Seppilli, “La medicina po- 
polare in Italia”, in La ricerca folklorica, VII, 1983; E. Stura, Pregiudizi ed errori 
della medicina popolare, Torino 1901; M. Tirsi Caffaratto, L'altra medicina, Tori- 
no 1975; A. Zanetti, La medicina delle nostre donne, Città di Castello 1892; V. 
Zappulla, Degli errori del popolo in medicina e chirurgia, Milano 1874. 

4 Cfr. J. Lussu, “Il ruolo della donna nella difesa della salute delle masse 
popolari”, in L'erba delle donne, Roma 1978. 

5 _C. Gatto Trocchi, Op. Cit., pag. 12. 

6 Una tra le fonti più antiche che imputa alle creature malvage, diaboli- 
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che, l’insegnamento delle tecniche magico-erboristiche è costituito dal Libro 
di Enoc. 

7 A. Ferrari, “Esplorazioni nel passato e ritorni significativi”, in Minerva 
Medica, XLI, II, 1950. 

8 A. Ferrari, “Medicina popolare e Controriforma”, in L'erba delle donne, 
Op. Git, 

i 9_ Le fonti ci propongono con frequenza la strega come guaritrice, depo- 
sitaria di formule empiriche per combattere disturbi e malattie attraverso 
espedienti di notevole valenza simbolica. In generale le sue pratiche, anche 
quando non sono esperienze di magia nera e di culto del demonio, nella so- 
stanza risultano in contrasto con la morale cristiana e quindi doppiamente il- 
lecite. 

Riportiamo una fonte particolarmente emblematica che non necessita di 
alcun commento, poiché ci pare illustri molto bene alcuni aspetti di una cul- 
tura magico-medica popolare, le cui basi sincretistiche risultano in parte en- 
fatizzate fino alla distorsione dai commentatori cristiani. 

“Hai fatto quel che sogliono fare certe donne? Prendono un pesce vivo e 
se lo pongono nella vagina finché muoia; indi bollitolo 0 arrostitolo, lo fanno 
mangiare ai loro mariti, e fanno ciò affinché quelli ardano sempre più di de- 
siderio nei loro confronti. Se lo hai fatto, digiuna per due anni nei giorni sta- 
biliti. Hai fatto quel che sogliono fare certe donne? Si distendono sul ventre e 
si fanno impastare il pane sulle natiche nude, e poi danno quel pane a man- 
giare ai loro mariti per far si ch’essi ardano sempre più dal desiderio per 
loro. Se lo hai fatto, digiuna per due anni nei giorni stabiliti. 

Hai fatto quel che sono solite fare certe adultere? Quando sanno che i 
loro amanti desiderano prender legittimamente moglie, esercitano la loro 
arte malefica per renderli impotenti in modo che essi non possano più acco- 
starsi né alle legittime consorti né a loro stesse. Se lo hai fatto o hai insegnato 
a farlo, digiuna quaranta giorni. 

Hai fatto quel che certe donne sono solite fare? Si spogliano e si cospar- 
gono il corpo di miele, dopodiché si rotolano su un lenzuolo sul quale hanno 
cosparso del grano; indi raccolgono accuratamente il grano che si è loro at- 
taccato addosso, lo fanno macinare girando la mola'in senso inverso e con la 
farina così raccolta fanno del pane che danno da mangiare ai loro mariti i 
quali, per questo, divengono malati e impotenti. Se l'hai fatto digiuna a pane 
ed acqua per quaranta giorni” (Burcardo di Worms, “Corretor et medicus, 
Decretum liber”, XIX, in L.P. Migne, Patrologia Latina. 

!° Institor e Sprenger avvertivano inoltre che molto spesso dietro l'appa- 
rente empirismo delle ostetriche si celava l’oscura volontà di queste donne di 
sacrificare i neonati a Satana: “le streghe ostetriche in diversi modi uccidono 
nell’utero i concepiti, provocando l'aborto e, se non fanno questo, offrono ai 
diavoli i bambini appena nati”, Malleus maleficarum, a cura di A. Verdiglione, 

Venezia 1977, Questione XI, pag. 127. ” 

1! Cfr. C. Ginzburg, / Benandanti, Stregoneria e culti agrari tra Cinquecento e 
Seicento, Torino 1966; R.M. Cossar, Usanze, viti è superstizioni del popolo di Mon- 
tona nell’Istria. 
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12 C. Gatto Trocchi, Op. Cit., pag. 14. “La sensibilità urbana, la razionalità 
calcolante, la donna ignorante, la santa intolleranza dei ceti emersi dallo svi- 
luppo della civiltà pre-industriale modificarono dall’interno l’antico sapere, 
operando una netta divisione tra la cosiddetta magia bianca, appannaggio 
delle classi dominanti moderne, legittimata dalle autorità secolari e religiose, 
e quella nera, propria dei contadini e degli abitanti degli angoli oscuri del 
continente. Tra la fine del XV e gli inizi del XVIII secolo, la magia bianca 
(colta/razionale/naturale/cristiana) divenne lo strumento che permise la 
sopravvivenza del pensiero magico primitivo nel vocabolario degli intellet- 
tuali e dell’establishment politico-religioso, mentre la persecuzione di quella 
nera (contadina/tellurica/orale/sensibile/femminile/diabolica) costituì il 
mezzo con il quale l'antico retaggio fu adeguato alle nuove esigenze matura- 
te in Europa”, P. Portone, 77 noce di Benevento, Milano 1990, pag. 27. 

13 Cfr. Mal di luna, Op. Cit. 

14 Cfr. Girolamo Visconti, Lamiarum sive striarum opusculum, 1460. 

15 Cfr. M. Bouquet, Recoeil des historiens de la Gaule, Parigi 1877. 

16 La non conoscenza delle effettive cause della peste determinava spesso 
atteggiamenti del tutto irrazionali, con accorgimenti di prevenziòne colmi di 
superstizione. Manzoni, nella sua Storia della colonna infame, offre un nitido 
esempio di questa irreale situazion vedevano gli uomini più qualificati 
senza cappa né mantello, parti allora es issime del vestiario civile; senza 
sottana i preti, ed anche dei religiosi in farsetto; dismessa insomma ogni 
sorta di vestito, che potesse cogli svolazzi toccare qualche cosa o dare (ciò che 
si temeva più che tutto il resto) agio agli untori. E fuor di questa cura d’andar 
succinti e restritti più che fosse possibile negletta e trasandata ogni persona; 
lunghe le barbe di quelli che usavan portarle, cresciute a quelli che prima co- 
stumavan raderle; lunghe pure ed arruffate le capigliature, non solo per 
quella trascuranza che nasce da un invecchiato abbattimento, ma per esser 
divenuti sospetti i barbieri, da che era stato preso e condannato come untor 
famoso uno di loro Giangiacomo Mora; nome che per un pezzo conservò 
una celebrità municipale d’infamia e ne meriterebbe una ben più perenne e 
diffusa di pietà”, cfr F. Borromeo, “De pestilentia quae Mediolani anno 1630 
magnam stragem edidit”, in Arc. Stor. Lom., s. III, vol. XX, Milanò 1903. 

In un'interessante analisi della diffusione della credenza relativa agli un- 
tori nell'Italia settentrionale, il Bollea riporta una lettera che fra Tiberio da 
Macerata scrisse per illustrare al destinatario quanto fosse diffusa in Piemon- 
te la nefanda attività degli adepti di Satana che “ungevano” le abitazioni e i 
luoghi di incontro. Il documento pone in rilievo il rapporto tra untori e stre- 
ghe: “in questi tempi, quando ciascuno desidera nuovità, io solo vorrei non 
esser vivo per non havere a testificare una nuovità spaventevole, et è questa. 
In Alba, in Aique, in Moncalvo, in Nizza et altre terre di Savoia è di Monfer- 
rato, sono state prese streghe, e stregoni in grandissimo numero li quali 
hanno confessato, che il mese passato nella valle di Grana il Demonio fece la 
rassegna Generale di tutti loro, e de loro adherenti, e fu si grande il numero 
che superava di gran lunga l'Armata Imperiale, quando venne all’Impresa di 
Mantova. La rassegna fu militare con le debite ordinanze e distintioni di offi- 
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ciali, capitani, colonnelli, ed altri. Et il fine fu che il Diavolo diede ai colon- 
nelli polveri et unguenti pestilentiali per fare nuova strage in Lombardia e 
Piemonte e di già se ne vede l’effetto ne luoghi suddetti et altri hormai affat- 
to desolati. E queste non sono fandonie. Ho veduto io medesimo il processo, 
fatto dal Podestà di Nizza alloggiato qui in Convento, con occasione che è ve- 
nuto a informare il Padre Inquisitore, e l’istesso Podestà m'ha detto 
quell’esercito infame esser misto indifferentemente di Huomini e di Donne, 
la più parte de migliori, e ch’esso medesimo ne ha imprigionati più di set- 
tanta, ma tuttavia non se ne vede ancora giustitia. Dio sia quello che ci pre- 
servi. Che è quanto etc.”, Relazioni storiche sull'Italia e sulle Fiandre 1631, citato 
da L.C. Bollea, “Untori piemontesi e untori milanesi nella peste manzoniana 
del 1630”, in Boll. Sto. Bibl. Sub., XXVII, 1925. 

17 F. Ferraironi, Le streghe e l'Inquisizione, Roma 1955, pag. 57. 

18 Paolo di Chartres, Liber Aganonis. Cartulaire de l’abbaye de Saint- Père de 
Chartres, a cura di M. Guérard, Parigi 1840. 

!9 Archivio Storico di Torino, Materie criminali, mazzo 1, fascicolo 1. 

2 L'utilizzo di pratiche e formule arcaiche adottate dalle guaritrici fu 
spesso occasione di accese critiche, ma anche erronee interpretazioni da 
parte degli uomini di Chiesa: “ma diciamo ora qualcosa in pratica sulle varie 
malattie per liberarsi dalle quali lo sciocco volgo sacrifica in vario modo ai de- 
moni, lasciando a coloro che leggono e che predicano facoltà di indagare 
con discrezione circa detestabili usi di questo genere, che variano da luogo a 
luogo. Di fatti, dalla pianta dei piedi fino alla somma della testa, non c'è 
parte del corpo per sanare la quale gli empi idolatri non sacrifichino ai de- 
moni. Per cominciare chi ha male alla testa si guarda dal cibarsi di teste di 
animali, e fa molte altre sciocchezze; contro il dolore alla fronte, conoscono 
particolari incantesimi; contro il mal d’orecchi fanno cose vergognose non 
dico a farle, ma anche solo a dirle o a pensarle; contro il sangue che cade dal 
naso o da altre parti, hanno incantesimi che fanno ponendo pietre vive pres- 
so le narici; contro il mal di denti toccano il dente dolorante con il dente di 
un impiccato o con le ossa di un morto, Oppure piantano una spada per 
terra pronunziando determinate parole, o ancora si pongono un ferro tra i 
denti quando suonano le campane del Sabato Santo, e cose di questo tipo; 
contro il dolore o il gonfiore della gola, 0 contro i cantarelli, fanno incante- 
simi con un coltello che ha il manico nero; contro i crampi portano anelli 
fusi mentre viene letta la pagina del Vangelo riguardante la Passione del Cri- 
sto, tenendo fede alle superstizioni riguardanti i giorni e le ore, nonostante 
quel che dice San Paolo; contro le slogature e le distorsioni, si servono di 
canne o di bacchette giovani, che tengono in due per gli opposti capi e che, 
una volta riunitesi per prodigio diabolico, portano ‘appese al collo ritenendo 
ciò un miracolo; contro il mal di reni, il malato giace sul ventre come se 
adorasse il diavolo, e una donna madre di due figli gemelli, tenendo una co- 
nocchia in ciascuna mano, pesta le sue reni con i piedi e passa per tre volte 
sopra di lui, dicendo nel contempo certe parole folli e ridicole; contro la 
mancanza di latte o il dolore alle mammelle delle donne, chi potrebbe dire 
quante schiocchezze si fanno? Contro i vermi, specie dei fanciulli, scrivono 
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certe cose sulla fronte o sul ventre del malato; alcuni gettano nell'acqua del 
piombo fuso, oppure pongono sul fanciullo un aglio con un capello di fan- 
ciulla vergine; contro il male d’ombellico, fanno molte schiocchezze”..., San 
Bernardino da Siena, “De idolatriae cultu”, Sermone X, in Opera Omnia, I, Fi- 
renze 1950, pag. 115. 

21 Nel testo vengono proposte alcune accuse presenti con maggiore fre- 
quenza nella documentazione più nota; nei singoli casi possono essere rac- 
colte formule e accuse in diretta relazione al contesto indagato che pur ri- 
sultando dipendenti dagli stereotipi più diffusi, hanno aspetti propri, analiz- 
zabili solo considerando in profondità le situazioni locali e il contesto socio- 
antropologico della collettività in cui si verificarono i singoli casi. 

22 “L'ipotesi che effetti farmacologi abbiano potuto essere alla base del- 
l’esperienze psichiche e mistiche delle streghe è verosimile; escluderlo sulla 
base della scarsa competenza farmacologica dell’epoca è altrettanto riduzio- 
nistico quanto tentare un'interpretazione della figura delle streghe in termi- 
ni di abuso di droghe. Al contrario è interessante considerare la possibilità 
che l’uso di sostanze neuropsicoattive avvenisse accidentalmente, che cioè gli 
effetti sullo stato soggettivo e sull'esperienza psico-sensoriale fossero collate- 
rali all’uso di sostanze cui venivano attribuiti solo poteri magici... Spesso, in 
passato, è stato attribuito alle streghe l’uso di sostanza psicoattive, favorendo 
tra queste i composti in grado di indurre allucinazioni od idee deliranti e sco- 
tomizzando il fatto che molte tra queste sostanza oggi note sono derivati di 
sintesi o sono estraibili da piante che all’epoca della stregoneria europea 
erano forse note a qualche viaggiatore o commerciante, ma la conoscenza 
delle quali non poteva in alcun modo raggiungere le aree di rifugio delle 
zone alpine o subalpine”, W.G. Sannita, “Induzione farmacologica ed espe- 
rienze psichiche. Medicina popolare e stregoneria in Europa agli inizi del- 
l’Età Moderna”, in La strega, il teologo, lo scienziato, a cura di M. Cuccu e P.A. 
Rossi, Genova 1986, pag. 123. 

28 A. Pazzini, La medicina popolare in Italia (Storia, tradizioni, leggende), Trie- 
ste 1948, pag. 10. 

2 Cfr. M. Mauss, Teoria generale della magia, Roma 1976. 

2 G.M. Nardi, “Ricerche storiche intorno alle pratiche di medicina magi- 
ca con particolare riguardo al popolo toscano”, in Rivista di storia delle scienze 
mediche e naturali, XXVIII, fasc. 5-6, 1937. 

26 B. Malinowski, Magia, scienza e religione, Torino 1970, pag. 177. 

Cfr. J. Lotman - B. Uspenshij, Tipologia della cultura, Milano 1975. “La 
magia è una massa vivente, informe, inorganica, le cui componenti non 
hanno né posto né funzioni fissi, e talora si confondono tra loro; la distinzio- 
ne, più profonda, tra rappresentazioni e riti talvolta svanisce del tutto, al 
punto che un semplice enunciato di rappresentazione può diventare un rito”, 
H. Hubert - M. Mauss, Op. Cit., pag. 88. i 

2 Cfr. E. Evans Pritchard, Stregoneria, oracoli e magia tra gli Azande, Milano 
1967. 

2 Cfr. H. Hubert - M. Mauss, Op. Cit. 

5° R. Terranova Cecchini, “Psichiatria transculturale”, in La strega, il teologo, 
lo scienziato, Op. Cit., pag. 165. La studiosa ha specificato che le forme tera- 


275 


peutiche tradizionali si rifanno ad un reticolo culturale sul quale si articola 
l'evoluzione comportamentale della collettività: “il che è diverso dallo svi- 
luppo tecnologico, che è opera di pochi individui selezionati e di un sistema 
di potere basato sulla moltiplicazione, produzione, diffusione, che non è sin- 
tono con le possibilità di conoscenza della popolazione. Infatti tutte le medi- 
cine non accademiche si rifanno alle conoscenze accumulate nella storia cul 
turale dei vari popoli, quelli europei compresi. Questo è il riferimento fon- 
damentale per classificare un atto medico tradizionale”, pagg. 163-164. 

51 A.A. Barb, “La sopravvivenza delle arti magiche”, in Conflitto tra pagene- 
rg e Cristianesimo nel secolo IV, a cura di A. Momigliano, Torino 1975, pag. 

#2 Cfr. R. Gremmo, Magia e superstizione fra Biellese e val d'Aosta nel seicento, 
Ivrea 1982. 

83 V. Bo, La religione sommersa, Milano 1986, pag. 162. 

# Sant'Agostino, De Civitate Dei, XVII, 53. 

85 “Or Paolo, avendo raccolto una quantità di legna secca e avendola posta 
sul fuoco, un vipera, sentito il caldo, uscì fuori e gli si attaccò alla mano. E 
quando gli indigeni videro la bestia che gli pendeva dalla mano, dissero fra 
loro: Certo, quest'uomo è un omicida, perché essendo scampato dal mare, 
pur la giustizia divina non lo lascia vivere. Ma Paolo, scossa la bestia nel 
fuoco, non ne risentì male alcuno. Or essi si aspettavano ch'egli enfierebbe o 
cadrebbe subito morto: ma dopo aver lungamente aspettato, veduto che non 
gliene avveniva alcun male, mutaron parere, e cominciarono a dire ch'egli 
era un dio” (A 28,3-6). 

86 B. Malinowski, Op. Cit., pag. 70. 
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Droghe e visioni 


“Il diavolo inganna streghe e stregoni con il turbamento nel son- 
no. Infatti, come afferma Aristotele, dal rimescolamento degli umori 
provenienti dagli organi di tutto il corpo, specialmente da quelli che 
contribuiscono alla digestione, come il fegato, gli umori stessi risal- 
gono fino al cervello e nella fantasia appaiono varie e differenti sem- 
bianze di cose, e a volte in modo così chiaro e fisso che a chi sta 
dormendo sembra di essere sveglio e che tutto sia vero, come a volte 
molto spesso è capitato ‘anche a me. Anzi, sovente il complesso cere- 
brale può disporsi in modo tale che dalle stesse costellazioni dei cieli 
tali figure e sembianze vengono formate nel cervello o nella fantasia 
in modo da rivelare a chi dorme molte cose future. E così, per virtù 
del diavolo, possono mescolarsi gli umori della fantasia della strega e 
qui formare molte sembianze e immagini illusorie, soprattutto di 
luoghi, di corpi e simili cose, cosicché alle stesse streghe sembra di 
essere ora in qualche palazzo, ora sotto un noce (che essendo assai 
umido è oltremodo adatto al nostro cervello che è umidissimo, come 
risulta chiaro nel De anima), ora nei boschi, ora in pianura, a volte sui 
monti con un folto gruppo di donne e uomini, e avvengono rappre- 
sentazioni di cibi, incontri, visioni e cose simili. E accadono per virtù 
del diavolo tali fantasie così fisse e salde nel cervello della strega o 
dello stregone che da svegli essi confessano fino alla morte che è 
così”. 


In questo modo Giordano da Bergamo! nel xv secolo, al- 
l’interno del dibattito proposto dalla Questio de strigis cercava 
di chiarire in modo razionale delle motivazioni poste alla base 
delle visioni delle streghe. 

I disturbi digestivi prodotti naturalmente, ma alimentati dal- 
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l’influsso nefasto del diavolo, erano in effetti la causa principa- 
le della visione del volo, del sabba, ecc. Ma tale motivazione na- 
turale fu anche determinata dall’uso, non sempre diretto e vo- 
lontario, di prodotti assunti in relazione alle loro proprietà ma- 
giche, componenti di diversa natura, presenti nei rituali con- 
nessi alla stregoneria o nella pratica erboristica, come abbiamo 
già avuto modo di sottolineare nel precedente capitolo. 

Ma accanto all'uso di erbe e di altri ingredienti naturali si 
era affermato l’impiego di prodotti perversi (grasso di bambi- 
no, ossa umane polverizzate, ecc.), pesantemente esasperati 
dalla superstizione popolare e dalle illazioni di un immagina- 
rio sempre stimolato dalle vicende più truculente e orride. 

In molti casi, certi atteggiamenti, per così dire “farmacolo- 
gici”, sembrerebbero sovrapponibili a tutta una serie di espe- 
dienti fitoterapici rintracciabili nella medicina popolare, in 
cui il ricorso alle erbe ha una funzione importante. 

Anche se in queste pratiche risultano rilevabili tracce di tra- 
dizioni precristiane, va osservato che per la loro affermazione, 
ebbero un'importanza notevole 


“le condizioni storico e socio-economiche in cui le pratiche e la 
stessa professione di stregoneria si sono evolute da scelta individuale 
a fenomeno di massa”.? 


Il grano della pazzia 


In aree di sopravvivenza in cui il cristianesimo aveva faticato 
non poco ad affermarsi, anche alcune pratiche “alternative”, 
originariamente intessute di reminiscenze sacrali pagane 
(quali appunto varie forme fitoterapiche) divennero emblema 
di una certa presa di posizione nei confronti della cultura uf- 
ficiale. 

In effetti tutta la problematica relativa all’uso alternativo di 
prodotti in qualche modo “eretici” potrebbe rientrare nella 
volontà di particolari gruppi minoritari di conservare una pro- 
pria fisionomia culturale e sopravvivere ai pesanti condiziona- 
menti esterni. 

La capacità di saper gestire metodi curativi di origine vege- 
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tale o, per converso, l'applicazione degli stessi con risvolti ne- 
gativi, quali appunto il maleficio o l’uso per il volo, furono 
segni ben precisi del potere delle streghe, abili nell’amalga- 
mare scienza, magia e sortilegio. 

Ma non va neppure ignorato che anche la preparazione di 
tali intrugli, regolata da formulari di diversa origine, ebbe di 
certo un ruolo fortemente condizionante per la stessa salute 
delle presunte streghe. 

In molte religioni la visione era favorita da filtri e bevande: 
l’Ambrosia dei greci, il Met dei popoli nordici, il Soma vedico, 
l’Hamrita indù sono solo alcuni esempi di una tradizione an- 
tichissima che è rimasta tale per molto tempo. 

Oggi, anche se con aspetti diversi, certi mezzi per favorire la 
divinatio possono essere individuati nelle pratiche sincretisti- 
che del macumba. 

Inoltre, in particolare nel mondo antico, non va esclusa la 
possibilità che determinati stati di “ispirazione divina” fossero 
causati dall'ambiente in cui avveniva la visione. Non dimenti- 
chiamo che spesso i luoghi deputati in cui il “prescelto” emet- 
teva il proprio vaticinium, erano grotte dove potevano essere 
presenti esalazioni destinate ad alterare lo stato psico-fisico. 

Nelle testimonianze ufficiali sulla stregoneria sono nume- 
rose le “formule” dei veleni e degli altri preparati utilizzati 
per fare pozioni e spesso molto enfatizzati dalla mitologia me- 
dievale. 

Il ruolo simbolico di molti degli elementi inseriti nei “filtri 
delle streghe” era tale da caratterizzarne pesantemente l’effet- 
tiva funzione, che di fatto era esasperata da un immaginario 
collettivo colmo di ambiguità. 

Ecco una testimonianza oggettiva: 


“bisogna trovare una pianta di Suhandurra, corteccia, midollo e 
semi vanno tolti e tritati fino a ridurli in polvere; il resto va seppellito. 
Si prendono poi alcuni rospi e li si scortica vivi con i denti, dopo 
averli frustati con una frusta sottile per renderli più velenosi. La loro 
carne va cotta insieme a tre vipere, nel grasso di bambino non bat- 
tezzato. A fine cottura si aggiunge la polvere della pianta e si mescola 
fino all’ebollizione. La miscela dev'essere versata in un vaso di terra- 
cotta, nuovo, e sotterrata per trentadue giorni. Allora il veleno è 
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pronto; basta che tocchi l’orlo di una veste, e chi la porta è condan- 
nato a morire”.3 


In certe formule ai limiti dell’irrazionale possono comun- 
que essere rintracciati alcuni concreti esempi destinati a di- 
mostrare la non totale assurdità di alcune composizioni. Ad 
esempio l’uso di rospi, al di là del paradosso, sembrerebbe 
“giustificato” dalle loro particolari caratteristiche, che ben si 
accordavano alle istanze di chi realizzava unguenti e diaboli- 
che polveri... 

Nella pelle di alcune specie di rospi sono presenti delle 
ghiandole che secernono una sostanza irritante e provvista di 
principi neuroattivi. Inoltre le ghiandole del rospo più diffuso, 
il Bufo vulgaris, producono ben ventisei sostanze biologica- 
mente attive, tra le quali va ricordato il composto 5-O0H-DMT, 
comunemente chiamato bufotenina, con potentissimi poteri 
allucinogeni.4 

| La ricorrente presenza dei rospi nelle pratiche di stregone- 
ria, al di là del ben preciso ruolo simbolico di questo innocuo 
anfibio, può quindi essere vista in un’ottica senz'altro meno 
mitica, in qualche modo “razionale”, con una funzione pratica 
specifica. 

Nell’ampio panorama di animali considerati malvagi o co- 
munque in relazione con l’universo del male, il rospo occupa 
una posizione molto particolare, colma di ambiguità e di con- 
notazioni antitetiche. 

L’iconografia ha conservato ampiamente questa credenza e 
ne ha fatto un motivo ricorrente nell’arte medievale: si pensi 
alle raffigurazioni di esorcismi, in cui il diavolo cacciato esce 
dagli idemoniati sotto forma di rospo. 

È stato giustamente osservato che la credenza nella diaboli- 
cità del rospo deriva in gran parte dal suo aspetto repellente, 
ben diverso da quello della rana, che nel tempo è stata carica- 
ta di molteplici attributi simbolici positivi. 

Il forte corredo allegorico è stato colto dall’esoterismo, che 
ne ha esasperato il concetto basilare: 


‘esistono anche animali la cui funzione non è altro che quella di 
rompere la luce astrale attraverso un assorbimento che è loro pecu- 
liare. Hanno nello sguardo qualcosa che ammalia: il rospo e il basili- 
8c0”.5 
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In questo contesto ci pare particolarmente interessante un 
episodio rintracciabile negli atti di un processo contro una 
comunità catara ancora attiva nel chierese nel 1388. 

La fonte raccoglie le testimonianze di Anonio Galosna e 
Giacomo Beth, rilasciate davanti all’inquisitore Antonio di Set 
timono da Savigliano nel palazzo vescovile di Torino. 

Il Galosna si soffermò in particolare su una misteriosa co- 
munità di Andezeno - formata da una trentina di uomini e 
sette donne - in cui si svolgevano pratiche che nel verbale in- 
quisitorio sono contrassegnate da aspetti fortemente trasgres- 
sivi, correlabili a quelle descritte nelle testimonianze raccolte 
in occasione di interrogatori di presunte streghe. 

La comunità indicata si riuniva nella casa di un certo Lo- 
renzo Lormea: 

“si mangiava e si beveva in allegrezza, dopo che la gente per lo più 
va a dormire...Poi si spegnevano le luci dicendo: Chi ha tenga! E uo- 
mini e donne stavano insieme”... 


Un ruolo importante nella comunità pare fosse svolto dall’an- 
ziana Bilia Castagna; è ancora il Galosna a darcene conferma: 


“ai presenti offriva una bevanda, quando ci si sedeva a mensa, era 
un liquido ripugnante, e se qualcuno ne beveva molto, gli veniva 
aria nei visceri, tanto che uno di loro ne rimase quasi morto (...) Si 
diceva che Billia tenesse sotto il letto un grosso rospo, nutrito con 
carne, pane e formaggio (...) Interrogato su quali fossero gli ingre- 
dienti di quella bevanda, risponde che sia fatta con lo sterco del 
rospo e che la donna fu accusata perché bruciava in un bicchiere 
peli e capelli suoi presi dal pettine e vi aggiungeva il resto e questa 
bevanda la faceva alla vigilia dell'Epifania, alla sera presso il fuoco”.5 

Indubbiamente l’uso di sostanze vegetali con proprietà neu- 
ropsicoattive potrebbe avere determinato molte delle visioni 
delle streghe, causate forse dall’assorbimento accidentale di 
prodotti con notevoli valenze allucinatorie. 

In sintesi, cercando di razionalizzare i materiali raccolti 
sulla stregoneria, risulta che l’uso di particolari prodotti allu- 
cinogeni determinava: 

a) possibilità di spostarsi rapidamente; 

b) superamento di grandi distanze, spesso senza averne co- 
scienza; 
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c) percezione straordinaria, che sembrerebbe esasperata 
dall’assorbimento di particolari prodotti magici; 

d) risveglio, spesso in stato confusionale, in luoghi spesso 
diversi da quelli della partenza. 


Inoltre è certo singolare che molte streghe affermassero di 
aver avuto direttamente dal demonio l’unguento per volare. 

Quindi un’origine esterna, in cui il prodotto negativo po- 
teva essere meglio identificato e il pericolo assumeva molte- 
plici sfaccettature, ramificandosi in modo incontrollato e di- 
ventando strumento diabolico più potente del potere delle 
streghe. 

Nel quinto libro del Formicarius, il De malificiis et eorum decep- 
tionibus, di Johann Nider (1380-1438) troviamo un interessan- 
te esempio dei presunti voli delle streghe, totalmente immagi- 
nati “in sogno” - secondo il teologo - ma che in effetti rivelano 
il ruolo non ignorabile di prodotti a base allucinogena, desti- 
nati a favorire la visione. Il testo è utile 


“per comprendere come nel sogno moltissimi vengano ingannati 
.tanto da credere, una volta svegli, di aver visto nella realtà ciò che è 
percepito dal solo senso interiore. Ho sentito dire, infatti, dal pre- 
cettore che mi informa, che un padre del nostro Ordine entrò in un 
villaggio dove trovò una donna resa tanto demente da credere di es- 
sere trasportata di notte attraverso l’aria in compagnia di Diana e di 
altre donne. Mentre il padre domenicano tentava di allontanare da 
lei la perfidia con parole salutari, questa ostinata nella propria espe- 
rienza, affermò maggiormente. Così il padre si rivolse a lei: Mi per- 
metterai, quindi, di essere presente quando volerai via la prossima 
volta. Quella rispose: Se così ti è gradito, mi vedrai allontanare alla 
presenza di sicuri testimoni. Quindi, giunto il giorno della prova fis- 
sato dalla vecchia, questo protettore di anime per convincere la folle, 
presenziò all’avvenimento in compagnia di uomini degni di fede. E 
la donna entrò in un grande recipiente nel quale si suole fare la 
pasta, e vi si accomodò; pronunciate parole malefiche, cosparso di 
un unguento il capo reclinato, si addormentò e, immediatamente, 
per opera del demonio, sognò la dea Venere e altre cose superstizio- 
se tanto intensamente da gridare di gioia con voce alterata, e batten- 
do le mani per applaudire, mosse eccessivamente il recipiente in cui 
sedeva, cosicché esso, precipitando dall’alto dello sgabello, ferì gra- 
vemente il capo della vecchia che vi si era accomodata dentro. E così 
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il padre la chiamò mentre giaceva in terra senza essersi allontanata 
dal luogo, e a lei ormai sveglia disse: Dove sei mai, di grazia? Non sei 
forse stata in compagnia di Diana, tu che alla presenza di testimoni 
non ti sei mai allontanata dal recipiente in cui sedevi? Perciò, in se- 
guito a questi avvenimenti e con salutari parole preparate per l’occa- 
sione, portò l’anima a rinnegare i propri errori”.” 


Nel xvI secolo fu Piero Pomponazzi, con il suo De natura- 
lium effectuum admirandorum causis seu de incantationibus liber, a 
correlare con un certo supporto scientifico le diverse visioni 
delle streghe alla preparazione e all’uso di sostanze allucino- 
gene. 

Ma nella vasta letteratura demonologica del xvi-xvIl secolo 
troviamo anche opere di medici che valutavano le credenze 
nei poteri delle streghe in un’ottica più razionale, mettendo 
in relazione tutte le visioni all'uso distorto di prodotti alluci- 
nogeni. 

Emblematico il trattato De la lycantropie, transformation et ex- 
tase des sorciers (1615), del medico francese De Nynauld, che 
nella sostanza distingueva tre tipi di unguento, ognuno dei 
quali aveva il potere di creare visioni: 


a) quello che faceva credere alle streghe di recarsi, in 
sonno, al sabba; 

b) quello che effettivamente permetteva il trasporto al 
sabba; 

c) quello che illudeva i soggetti di possedere la capacità di 
trasformarsi in animale. 


Tuttavia, anche se non si ignorava la possibilità che l’assun- 
zione di certi prodotti causasse le visioni, si continuò per 
molto tempo a sostenere che le streghe potevano effettiva- 
mente di spostarsi in volo, mutarsi in animale, ecc. 

Ne abbiamo testimonianza concreta nel trattato di Pierre 
De l’Auere, Tableau de l’inconstance des mauvais auges et démons 
(1513), e nel Daemonolatreia (1595) del giurista Nicholas Rémy, 
in cui la realtà del viaggio non è negata, ma confermata dagli 
apporti di migliaia di dichiarazioni, spesso estorte. 

Gianbattista Della Porta, nel Magia naturalis sive de miraculis 
rerum naturalium (1589), raggiunse la conclusione, sulla base 
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di acute considerazioni scaturite dalla diretta osservazione di 
donne “in viaggio”, che molte di loro avevano l’illusione di Vo- 
lare, di banchettare, di incontrarsi con bellissimi giovani dei 
quali “desideravano ardentemente gli abbracci” solo dopo es- 
sersi cosparse il corpo con l’“unguento magico”. 

Tralasciando l’aspetto eminentemente demonologico e cer- 
cando di focalizzare la problematica dal punto di vista antropo- 
logico, non si può comunque escludere il ruolo sociale del de- 
lirio tossicologico, in cui la visione era il risultato di una serie di 
azioni destinate a favorire la fuga dalla realtà imposta: 


“una società così profondamente immersa in stretto e inestricabile 
rapporto con erbe, bacche, grani avariati su cui per sovrappiù le ab- 
bondanti libagioni calavano diuturne rugiade alcoliche, costituiva 
un mondo posto sul precario equilibrio mentale proprio dei gruppi 
dediti alle droghe sui quali l'incubo della schizofrenia era sempre in 
agguato. Una società visionaria, dove la visionarietà non era sottopo- 
sta al controllo liturgico come avveniva invece presso le popolazioni 
che facevano uso rituale di allucinogeni, ma che, al contrario, poteva 
esplodere in crisi improvvise e furiose, in eccessi indotti da intossica- 
zioni collettive”.8 


Volendo quindi risalire alle cause naturali delle visioni delle 
streghe,° ottenute mediante l’assunzione di determinati pro- 
dotti, possiamo ragionevolmente ipotizzare che: 


a) le streghe facevano uso di prodotti allucinogeni forniti 
loro dall’esterno; 

b) le streghe, conoscitrici delle virtutes herbarum, produce- 
vano i loro unguenti, polveri, ecc., con l’intenzione di ottene- 
re determinati effetti di allucinazione; 

c) l’esasperata somministrazione di alcuni prodotti alimen- 
tari con innati principi neuroattivi poteva condurre involon- 
tariamente a stati psichici alterati. 


Quest'ultimo punto fa raffiorare alla mente le ben note epi- 
demie di ergotismo prodotte dall’ingerimento di segale cor- 
nuta, i cui effetti determinavano visioni praticolarmente dram- 
matiche (dilatazione degli spazi, colori accentuati, distorsione 
delle figure, oltre ad aspetti soggettivi non sintetizzabili). 

Tali allucinazioni erano causate da un composto dell’acido 
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lisergico dietilamide, presente nella segale cornuta, che pro- 
duce effetti molto simili a quelli dell’LSD.!° 

Questa caratteristica del cereale era dovuta ad un parassita, 
la Claviceps purpurea, della famiglia delle Clavicipitaceae, un 
fungo che in determinate condizioni atmosferiche si radicava 
sulla segale. La somministrazione della farina contaminata de- 
terminava l’ergotismo, con effetti fisici e/o psichici. Nel primo 
caso i corpi degli ammalati risultavano coperti da piaghe che 
potevano anche degenerare in cancrena (il cosiddetto Fuoco 
di sant'Antonio); nel secondo caso gli effetti erano simili al- 
l’epilessia, con profondi stati di alterazione psico-fisica.!! 

Niente di soprannaturale in tutto questo, ma popolarmente 
gli effetti dell’acido lisergico erano ritenuti un fenomeno che 
si sottraeva all’umana comprensione, e pertanto correlati a 
cause come la magia e il maleficio. 

Nella Germania medievale si parlava di “grano pazzo”, il 
che rende chiaramente l’idea di quale fosse l’atteggiamento 
collettivo nei confronti di quel “mostro” annidiato nella segale 
e pronto a colpire chiunque con i propri diabolici effetti. 

Si tratta ancora di capire se e come le streghe, o presunte 
tali, si servissero della Claviceps purpurea per la realizzazione di 
prodotti destinati a ben precise fenomenologie allucinatorie. 

In effetti, le epidemie di ergotismo, in quanto tali, non pos- 
sono essere considerate le cause delle visioni delle singole stre- 
ghe, poiché il fenomeno va visto in un contesto più vasto, de- 
stinato a coinvolgere gruppi anche ampi. Le streghe in casi 
del genere, erano per lo più ritenute colpevoli dell'epidemia, 
determinata con mezzi illeciti e diabolici.!? 

In sostanza si dovrebbe ipotizzare che l’uso costante, da 
parte di molte streghe, del cereale attaccato dal fungo parassi- 
ta, fosse determinato dalla precisa conoscenza dei suoi effetti. 

Comunque, risulta abbastanza chiaro che un’indagine 
scientifica deve essere condotta osservando attentamente quali 
erano gli aspetti sociologici delle aree in cui si verificarono 
fenomeni di visioni correlabili all’ergotismo, cercando di sta- 
bilire in che modo la stregoneria rientri nel contesto di tali al- 
terazioni psichiche.!3 

Il problema si allarga se si pensa a tutti gli altri prodotti ve- 
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getali che sono stati correlati alle streghe: un ampio corpus 
che, al di là degli effetti, deve essere valutato con attenzione, 
tenendo ben presenti quali erano le condizioni culturali in 
cui i vari casi studiati si manifestarono. 

Gli aspetti tossicologici dell’allucinazione diabolica, secon- 
do il Marzalkowicz, rientrano nell’ambito di 


“un delirio tossico in individui psichicamente tarati, svolgentesi in 
una determinata atmosfera che indirizzava il detto delirio verso de- 
terminate espressioni”...14 


Tra le piante allucinogene maggiormente utilizzate vi erano 
la Cicuta virosa e l’Atropa belladonna, conosciuta anche come 
Erba delle streghe, in grado di determinare eccitazione moto- 
ria, offuscando l’apparato sensorio. 

Ricordiamo anche l’ Hyoseyamus niger (in antichità chiamata 
Apollinarus) allucinatoria e ritenuta utile per produrre visioni 
profetiche; il Solanum nigrum, un forte allucinogeno meno 
noto di altri; la Datura stramonium, detta anche Erba del diavo- 
lo, in grado di indurre effetti simili a quelli della schizofrenia 
e di produrre forti amnesie. 

Le più antiche notizie sullo stramonium ci giungono da Plu- 
tarco, quando descrive la ritirata degli uomini di Marco Anto- 
nio davanti alla resistenza dei Parti (38 a.C.); mancando il 
cibo, ricorsero alle erbe, tra le quali vi era la diabolica pianti- 
cella. 


“Se uno ne mangiava non ricordava e non riconosceva più nulla. 
Non faceva altro che muovere e rotolare qualunque pietra incon- 
trasse, come se fosse un'impresa molto seria; la pianura pullulava di 
uomini piegati a terra, intenti a rivoltare sassi. Alla fine vomitavano 
bile e morivano”. 


Secondo il Lewin il caso citato da Plutarco presenta tutti i 
sintomi di intossicazione da stramonio, una solanacea dalle 
proprietà allucinogene.!5 

L’assunzione di quest’erba, anche in piccole dosi, non de- 
termina alcuna sensazione piacevole, ma in generale, produce 
disorientamento, ansietà, aggressività, terrore, vomito, para- 
noia.!6 

Molto spesso gli effetti mortali dovuti all’ingestione di stra- 
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monium non sono causati dal veleno in sè, ma dalla forte per- 
dita di giudizio critico della realtà che esso determina.!” | 

Le quattro specie più note di datura (stramonium, innoxia, 
metel, ferox) sono sicuramente le erbe nominate con maggiore 
frequenza nel folklore di molti paesi: pane delle streghe, pane 
spinoso, erba del diavolo, mela da fumo, erba maga, pianta 
degli dei, erba dei becchini, ecc. 

Accanto all’uso criminoso (basti pensare ai thugs di salga- 
riana memoria) e a quello farmacologico (soprattutto nella 
cura dell’asma) va posta l’applicazione sacra e rituale. 

Questa pianta, che dà agli uomini il gusto del potere senza 
fortificare i loro cuori, come ha ricordato Carlos Castaneda, 
ha sempre rivestito un ruolo magico, spesso connesso al divi- 
no. 

I fiori della datura sono sacri al dio indiano Shiva; tra le 
danzatrici Bori degli Haussa nigeriani, la pianta serve a far 
entrare gli spiriti divini nel corpo delle donne; tra i Mandingo 
del Senegal, la sua assunzione permette di acquisire poteri so- 
prannaturali. 

Gli Algonchini del Nord America somministravano lo stra- 
monio ai giovani durante le cerimonie di iniziazione; prati- 
che analoghe sono note tra alcune tribù amazzoniche che 
giungono a praticare clisteri di infuso di erba magica agli ini- 
ziandi, fino a determinare in loro uno stato comatoso. 

Gli sciamani Kansa dell'Honduras si servono di questa erba 
a scopi profetici e diagnostici; i Chibcha della Colombia im- 
ponevano agli schiavi e alle mogli di un padrone defunto di 
bere un infuso per essere poi seppelliti con il cadavere. Tra gli 
Jivaro dell'Ecuador è d’uso somministrare una pozione di stra- 
monio ai bambini particolarmente esuberanti, perché “gli spi- 
riti degli antenati vengano a sgridarli”. - 

In Messico la pianta è detta toloache ed è singolare che vi 
siano piccole chiese dedicate a Santo Toloache, forse un adat- 
tamento cristiano di un’antica divinità invocata per suscitare 
l’amore nella persona desiderata.!8 

In generale 


“i veleni che le streghe usavano, quali risultano dalle informazioni 
dei testi antichi, agiscono secondo lo schema comune delle allucina- 
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zioni con offuscamento del sensorio e della coscienza, e con l’eccita- 
zione dei centri rappresentativi. Dalle alterazioni provocate nelle 
funzioni psichiche dipendono le cordinazioni delle immagini, l’in- 
dole piacevole o spiacevole di esse; dalle suggestioni precedenti l’in- 
tossicazione dipende il tema delle allucinazioni”.19 


Inoltre non dimentichiamo che funghi come l’ovolo male- 
fico (Amanita Muscaria), l’Agaricus campestre, il Tricholomia co- 
lumbetta o addirittura quello utilizzato dagli sciamani mesoa- 
mericani (Psilocyba) crescono anche nelle nostre campagne, 
tra centinaia di altre specie innocue e commestibili. 

Quindi, come si evince da queste sommarie considerazioni, 
il rapporto sostanze allucinogene-stregoneria risulta partico- 
larmente complesso da definire nelle sue linee essenziali. 

Ci sono molte coordinate da tenere in debita considerazio- 
ne e che possono essere affrontate solo valutando i singoli 
casi, nei loro diversi contesti. 

Infatti l’ambiente fu senza dubbio fortemente condizionan- 
te e creò molto spesso l’humus più fertile su cui si affermaro- 
no varie forme di psicopatologia, interpretate dalla maggior 
parte dei cacciatori di streghe come segni del legame tra le vi- 
sionarie e il demonio. 

È possibile, dunque, che la visione del volo, anche tra le 
mura di casa, ammessa da molte streghe imprigionate, sia stata 
un effetto della malattia mentale, il risultato di una sorta di pa 
ranoia mistica deviata, provocata dall'assunzione di sostanze 
tossiche? 

Forse le cause possono anche essere di questo tipo - e certo 
lo furono in molti casi - ma è improbabile che tutte le streghe 
o presunte tali fossero solo schizofreniche, paranoiche, 0 più 
semplicemente “drogate”... Ci sono moltissime motivazioni 
che andrebbero studiate nei singoli casi, servendosi però del 
supporto di una documentazione particolareggiata, non sem- 
pre reperibile. 

In sostanza, per quanto riguarda le visioni a cui ci riferiamo, 
è evidente l’oggettiva affermazione di un rapporto che par- 
rebbe frutto di fantasie certamente non indenni dall’influenza 
di altri casi analoghi. 

Ad esempio, l’apparizione del diavolo può essere letta in 
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chiavi diverse, non ultima quella dell’autoconvincimento fa- 
vorito da una certa tensione psico-fisica.?° 
Si può allora parlare di psicopatologia della stregoneria, 


che con caratteristiche diverse ma ricorrenti traspare nitida. 


dalle confessioni delle accusate. 

Questi aspetti risultano inseribili nell’ambito di uno schema 
ripetitivo, molto spesso prodotto da una disarmonia oggettiva 
tra la strega (psichicamente debole, malata, affetta da turbe e 
paranoia, ma anche drogata) e la collettività, sempre alla ri- 
cerca di “segni” da correlare al magico e al diabolico. 

Nei tempi oscuri della caccia alle adepte di Satana ogni fe- 
nomenologia finiva per ritorcersi sulla portatrice dell’anoma- 
lia, diventando l’emblema della sua pericolosità. 

Se a tutto questo si aggiunge che numerose accusate erano 
probabilmente un po’ mitomani (l’autoaccusa come mezzo 
per infrangere i limiti inalienabili del classismo dell’epoca), o 
disposte a sottoscrivere qualunque colpa pur di interrompere 
il tremendo dedalo giudiziario, si individuano almeno due 
delle motivazioni razionali poste alla base delle visioni. 

In sostanza si tratta di constatare che ogni caso va osservato 
nella sua oggettiva dimensione socio-economica, tenendo ben 
presenti quali erano le influenze esterne, in particolare quan- 
do queste influenze coinvolgevano la sfera del simbolismo ri- 
tuale, mantenendo attive forme religiose precedenti, sicura- 
mente in contrasto con il cristianesimo. 

Non vanno neppure ignorate, nell’ottica di una valutazione 
antropologica maggiormente approfondita, le possibili con- 
nessioni con la tradizione sciamanica in cui, come è noto, 
l’esperienza allucinogena indotta riveste una funzione molto 
importante. 


Lo spirito dei ghiacci 


La problematica affrontata nel precedente paragrafo e l’in- 
tenzione di non perdere di vista i rapporti esistenti tra la stre- 
goneria e i fenomeni sciamanici ci impongono una valutazio- 
ne più allargata del concetto di visione indotta. 

Ogni tentativo di decodificare questa fenomenologia, quan- 
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do intenda porsi razionalmente davanti alle sue multiformi 
sfaccettature, deve confrontarsi con tutta una serie di variabili 
individuabili nella realtà oggettiva, in cui i soggetti del proces- 
so analizzato si trovano inseriti. Infatti, come ben sanno i neu- 
ropsichiatri, molto spesso certe malattie mentali trovano nel 
contesto in cui l’ammalato è inserito un substrato particolar 
mente adeguato sul quale affermarsi e diffondersi, attraverso 
l’ipersensibilità di alcuni soggetti più condizionabili di altri. 

I fenomeni assumono aspetti più complicati quando devo- 
no essere studiati in seno a culture molto diverse da quelle oc- 
cidentali, le quali possono disporre di strumenti diagnostici 
evoluti e di metodi che utilizzano impostazioni scientifiche 
staccate da convivenze rituali e procedure simboliche travolte 
dal mito. 

Recenti indagini etnomediche sembrerebbero dimostrare 
che alla base di malattie mentali classiche (ad esempio la schi- 
zofrenia e le psicosi maniaco-depressive) ci siano cause gene- 
tiche e biochimiche. Infatti, l’incidenza di questi disturbi tra 
etnie molto diverse non presenta, sul piano razziale, differen- 
ze statistiche rilevanti, che potrebbero suggerire una netta re- 
lazione tra certe malattie mentali e il territorio in cui si mani- 
festano. 

Ma se non è possibile constatare che alcune turbe mentali 
sono tipiche di una cultura piuttosto che di un’altra - un’af- 
fermazione del genere ci condurrebbe al limite dell’etnocen- 
trismo - non si deve neppure ignorare come in seno ad alcuni 
gruppi la schizofrenia o malattie similari rientrino spesso nella 
sfera del soprannaturale e del magico. Nelle visioni sciamani- 
che, tanto per citare uno dei casi più noti, sono in effetti iso- 
labili alcuni aspetti che la moderna psichiatria può riportare 
sul piano scientifico, privandoli totalmente di ogni connessio- 
ne con il soprannaturale. L’identico approccio è applicabile 
anche a certe fenomenologie mistiche cristiane, in cui la vi- 
sione può avere cause connesse a motivazioni psico-fisiche e 
psicopatologiche del soggetto visionario. 

Come dicevamo, l’interpretazione della malattia risente co- 
munque in modo determinante del contesto in cui si sviluppa, 
quindi 
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“anche quando sintomi ampiamente diffusi della stessa infermità 
mentale possono essere riscontrati in un esame trans-culturale, vi è 
comunque una considerevole differenza a seconda delle società in 
cui gli specifici sintomi in questione vengono analizzati”,2! 


In questo senso risulta particolarmente emblematico il rife- 
rimento alla cosiddetta “isteria artica” (termine scientifica- 
mente improprio, secondo il parere di numerosi neuropsi- 
chiatri): una forma di psicosi che sembrerebbe prerogativa 
specifica di una determinata società. Vi sono quindi gli estre- 
mi per ipotizzare una concreta relazione tra lo status culturale 
e la malattia mentale, secondo un iter sintomatologico che ri- 
flette comportamenti particolari. 

L’isteria artica, definita anche pibloktoq, si manifesta im- 
provvisamente; gli ammalati saltano, si strappano i capelli, si 
rotolano nudi nella neve e nel ghiaccio. Alcuni studiosi riten- 
gono che le cause di questa malattia sono da ricercarsi nella 
notevole promiscuità in cui sono costretti a vivere gli eschime- 
si. Nei piccoli spazi non si possono sfogare le ostilità e con la 
crisi gli ammalati esprimono la propria frustrazione. Accanto 
all'aspetto tipicamente psichico, è stata anche formulata l’ipo- 
tesi tendente ad attribuire l’isteria artica a cause di natura ali- 
mentare (il che sposterebbe l'indagine da un piano pretta- 
mente psichiatrico ad uno biologico), generate da una dieta 
basata principalmente sulla carne. 

Mancando 


“di cibo vegetale e di radiazioni solari, questo popolo è costretto a 
basare la sua sopravvivenza sul consumo di fegato dei mammiferi 
marini e degli orsi polari per procurarsi le vitamine A e D. Un’ecces- 
siva assunzione di fegato produce un pernicioso eccesso di vitamina 
A, ma mangiare troppo poco causa una deficienza di vitamina B, il 
che a sua volta comporta una carenza di calcio nel flusso sanguigno. 
Ambedue le situazioni - eccesso di vitamina A e poco calcio nel san- 
gue - sono notoriamente associate con convulsioni ed episodi psico- 
tici”.22 

Anche se l’isteria artica ha probabilmente origine dall’inte- 
razione tra condizioni di vita e problemi di ordine chimico-nu- 


tritivo, non va comunque ignorata l’interpretazione locale 
degli effetti della malattia, che in condizioni culturali di tipo 
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fortemente simbolizzante, sono spesso correlati al sopranna- 
turale. 

Ecco come viene commentato il fenomeno nel noto Dizio- 
nario di Etnologia di Panoff e Perrin: 


“questi sintomi sono abitualmente la paura della luce, gridi e gesti 
incontrollabili, cui succedono degli stati di prostrazione, poi dei ten- 
tativi di levitazione, delle scalate di alberi o di rocce, ecc. Spesso 
nelle società siberiane ed eschimesi le persone che presentano questi 
sintomi sono incoraggiate a divenire sciamani”.?8 


Da questa sommaria descrizione si nota che spesso la feno- 
menologia dell’isteria artica è interpretabile come un “segno” 
indicante la collocazione del presunto ammalato nella sfera 
del soprannaturale. 

Ovviamente, sul piano dell’interpretazione gioca un ruolo 
non secondario la situazione culturale specifica, che non può 
essere analizzata come fatto generalizzabile, ma sottoposta ad 
una valutazione in sintonia con le problematiche locali: 


“quando si studiano la follia, in tutti i suoi aspetti, e le alterazioni 
psicotiche o nevrotiche nelle classi subalterne, è indispensabile con- 
vocare un referente sociale o storico sui generis, che è la globalità 
della cultura, nella quale si coagulano componenti religiose, misti- 
che, magiche, soprannaturali, economiche, ergologiche, lavorative e 
classiste non districabili, come è invece possibile fare nello studio 
della condizione disturbata delle classi borghesi o che hanno avuto 
accessi all’epistemologia tecnologica”. 


In diretta relazione con l’isteria artica è la cosiddetta “psico- 
si di Windigo”, segnalata presso alcune popolazioni delle fore- 
ste subartiche canadesi. Il fenomeno colpisce in modo abba- 
stanza insolito, rendendo gli ammalati desiderosi di uccidere e 
mangiare i membri del loro gruppo. Localmente questo fatto 
viene interpretato come una sorta di maledizione dovuta allo 
“spirito Windigo”, un mostro cannibile con il cuore di ghiac- 
cio, che si impossessa delle vittime rendendole antropofaghe. 

Dopo la crisi, gli affetti dallo “spirito Windigo” non possono 
più fare a meno della carne umana, diventano pericolosi per 
la società e si comportano in modo del tutto anomalo, riu- 
scendo anche a levitare e a muoversi nell’aria... 
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Ovviamente non va sottovalutato il contesto sociale in cui si 
manifesta il fenomeno, che può aver contribuito in modo de- 
terminante ad affermare una simile credenza. 

L’endemica scarsità di cibo, la forte competitività e il disa- 
gio della promiscuità di fatto possono essere ritenute le cause 
principali dell’affermazione del presunto spirito. 

Ad un esame approfondito e ravvicinato, la psicosi Windigo, 


“mostra di essere non un’ossessione antropofagica (cioè canniba- 
listica) culturalmente isolata, ma, piuttosto, una variante prevedibile 
- anche se culturalmente condizionata - di omicidio selettivo e di cac- 
cia alle streghe caratteristica di società in stato di forte tensione (...) 
Invocando la paura collettiva, generata da colui che funge da capro 
espiatorio, il gruppo era in grado di proiettare la sua profonda an- 
sietà contro il singolo individuo, dando luogo, in questo modo, ad 
una razionalizzazione dell’omicidio, in cui ognuno poteva identifi- 
carsi”.25 


In generale, certi fenomeni attribuiti agli spiriti, a situa- 
zioni di possessione in diretta relazione con la cultura locale, 
possono essere ricondotti alle sintomatologie epilettiche, 
condizionate da evidenti situazioni di disagio interne al grup- 
po in cui l'anomalia pare rivelarsi con caratteristiche specifi- 
che. 

I referenti sacrali posti in relazione alla psicosi possono 
anche essere interpretati come una forma di autoredenzione, 
atta a sublimare la critica collocazione sociale dell’ammalato. 

Nell’insieme, i fenomeni appaiono sovrapponibili ai mo- 
delli interpretativi del concetto di malattia magica, così come 
risulta attraverso la letteratura etnologica. 

In genere le cause sono quasi sempre ritenute di origine so- 
vrannaturale, molto spesso vincolate alla rottura di un equili- 
brio (infrazione di un tabù, comportamento trasgressivo al 
punto di suscitare l’ira degli dei, ecc.). 

Secondo Jung, le affezioni psicogene e i disturbi nervosi, so- 
prattutto se a carattere isterico, 

“che non sono rari tra i primitivi, rappresentano un’altra fonte 
della credenza negli spiriti. Poiché tali malattie insorgono in seguito 
a conflitti psichici per lo più inconsci, al primitivo sembrano provo- 
cate da determinate persone, vive o defunte, che abbiano qualche 


293 


rapporto col suo conflitto personale. Se si tratta di un defunto è lo- 
gico che si pensi che il suo spirito ha un’influenza nociva. 

Siccome i conflitti dotati di attività patogena di solito risalgono 
all'infanzia e sono collegati al ricordo dei genitori, ci è facile com- 
prendere perché il primitivo attribuisca una particolare importanza 
agli spiriti degli antenati, e ciò spiega l’ampia diffusione del culto 
degli antenati che è essenzialmente un sistema di protezione contro 
la malvagità dei morti”.26 


Concludendo, non dobbiamo dimenticarci, come abbiamo 
già osservato, di collegare all’isteria artica alcuni fenomeni del- 
la psicopatologia dello sciamanismo, in particolare per quanto 
riguarda l’aspetto estatico della singolare forma di accosta- 
mento al naturale e al soprannaturale del medicine-man.!? 

Resta da stabilire con precisione, per riuscire così a traccia- 
re una nitida linea di demarcazione tra soggetto psichicamen- 
te debole e uomo medicina divinamente scelto, fino a che 
punto la trance e l’estasi sciamanica debbano essere ritenuti 
fenomeni spontanei. Questa spontaneità organica sembrereb- 
be tale nella zona artica, mentre 


“nelle regioni sub-artiche lo sciamano, non essendo più vittima 
dell’oppressione cosmica, non giunge spontaneamente ad una tran- 
ce effettiva e si trova costretto ad usare narcotici per provocare una 
semi-trance ovvero ad imitare con una pantomima il viaggio 
dell'anima” .8 


Secondo il Radin, numerosi sciamani sarebbero in effetti sog- 
getti epilettoidi e isteroidi, se si considerano gran parte delle fe- 
nomenologie di origine psicopatologica ad essi collegate: 


“ciò che dapprima era dovuto a delle necessità psichiche divenne 
una formula prescritta e meccanica ad uso di tutti coloro che desi- 
derano divenire sacerdoti o prender contatto col sovrannaturale”. 


Questa interpretazione non è condivisa dall’Eliade, che ha 
sempre isolato il fenomeno dell’isteria artica da quello dello 
sciamanismo.8° Una dicotomia certamente credibile, ma che 
spesso pare ricomporsi, creando tra le tradizioni magico-ri- 
tuali del medicine-man e certe risultanze prodotte da un’effetti- 
va disarmonia psichica sorprendenti analogie ancora oggi do- 
minio del mistero... 
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La sacra allucinazione 


L’abbinamento sostanze allucinogene-sciamanismo è ben 
noto e sull’argomento esiste una letteratura di diverso spesso- 
re3! che offre tutta una serie di approfondimenti, non ultimo 
il legame con la stregoneria, che in questa sede ci interessa 
particolarmente. 

La droga presso gli sciamani svolge il compito di facilitare il 
contatto con gli spiriti, attivando un meccanismo che riesce a 
sacralizzare la ricerca della visione.82 

Inoltre non va ignorata la funzione anestetizzante di certe 
droghe, che potevano facilitare forse la sopravvivenza, ren- 
dendo meno pesanti le tante sofferenze e privazioni subite. 

Da Plinio apprendiamo che gli Sciti facevano largo uso 
della cosiddetta “erba spartana”, un allucinogeno in grado di 
non far soffrire “né la fame né la sete”. 

Negli stati alterati di coscienza ottenuti mediante il sogno 
(ma anche attraverso il mezzo sintetico offerto dalla droga), lo 
sciamano iniziando conosce il proprio ruolo ed ha tutta una 
serie di visioni che condizioneranno la futura attività magica. 

Non va comunque dimenticato che certi effetti possono 
solo essere valutati sulla base di indicazioni generali, in quanto 
ogni caso, che risulta influenzato da componenti soggettive, 
dovrebbe essere studiato nel proprio contesto, cosa che molto 
spesso non è più possibile. 

Invece di raggiungere la trance che permette il contatto 
con gli spiriti attraverso il suono stereotipato del tamburo, è 
confermato che taluni sciamani siberiani si servono di funghi 
allucinogeni. Mentre tra Tungusi e Ciukci, 


“come in tante altre regioni, anche l’intossicazione da tabacco as- 
sociato al rituale della pipa, avrebbe un effetto stimolante, benché 
minore, per arrivare all’estasi. Forse si tratta di una semi-trance, di 
cui ci si accontenta quasi sempre, perché non è necessario partire 
ogni volta per il grande viaggio”.8 


Bisogna comunque ricordare che anche nel caso di assun- 
zione di droghe, nella pratica sciamanica del “volo” gioca un 
ruolo importante la presenza del tamburo (chiamato anche 
“cavallo dello sciamano”), strumento magico fondamentale 
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per l’esperienza estatica. 

Il suono cadenzato contribuisce ad accrescere lo stato mol- 
to particolare indotto dalla droga, rendendo ancora più mar- 
cata la linea di separazione tra il mondo delle visioni e quello 
della realtà. 

L'intensità delle luci, dei colori e dei suoni, oltre alla scom- 
posizione del tempo e ad un alterato rapporto soggetto-ogget- 
to, sono caratteristiche tipicamente allucinatorie. Composti 
“delirio inducenti” hanno la prerogativa di determinare pro- 
fondi stati confusionali, in cui immagini, suoni e percezioni 
somato-estetiche accompagnano il “viaggio” di chi ha assorbito 
certe quantità dell’allucinogeno. Quantità il cui livello minimo 
è condizionato da componenti soggettive e dal grado di assue- 
fazione. Inoltre, gioca un ruolo fondamentale anche la dimen- 
sione culturale in cui si trova inserito il “drogato”; nel caso di 
una sua sacralizzazione (come ad esempio nello sciamanismo) 
la visione è accentuata dalle attese e dalle istanze di quanti 
connotano di un’aura magico-mistica il medicine-man.8 

L’allucinazione indotta che conduce “all’uscita da se stes- 

9”, riveste quindi con una configurazione sacra l’esperienza 
psichica dello sciamano, ormai convinto del suo privilegio so- 
prannaturale, che gli permette il contatto straordinario con gli 
spiriti e il loro mondo: 


“sopra la mia testa gli strali di luce diventavano più brillanti e si in- 
trecciavano progressivamente fino a formare una volta simile al mo- 
saico geometrico di una vetrata. Nuvole di un viola acceso formavano 
un tutto in espansione sopra di me. All’interno di questa caverna 
celeste udii forte il rumore dell’acqua e potei scorgere alcune pallide 
figure che si muovevano come ombre. Quando i miei occhi si adat- 
tarono meglio alle tenebre, questa scena mobile si trasformò in una 
specie di enorme fiera, in un carnevale soprannaturale di demoni. 
Per presiedere alle attività c’era al centro una gigantesca testa di coc- 
codrillo, con lo sguardo fisso su di me e le mascelle cavernose da cui 
sgorgava un fiotto torrenziale”.86 


Un ruolo determinante tra le droghe sciamaniche è occu- 
pato dai funghi allucinogeni, basti pensare alla famosa Amani 
ta muscaria che, come la coca per l'America centro-meridiona- 
le, si pone in sospensione tra religione e magia, tra quanto 
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produce l’ebrezza mistica (frenesia muscarinica) e quanto per- 
mette la sublimazione del dolore fisico, dilatando i limiti del- 
l'umano. 

L’uso dell’Amanita muscaria pare fosse particolarmente dif- 
fuso tra le popolazioni ungro-finniche prima dell’introduzio- 
ne dell’alcol. 

Secondo Joan Halifax,” gli sciamani della provincia di Ca- 
meakta facevano largo uso del fungo allucinogeno che, du- 
rante le danze e i canti evocatori, procurava loro le visioni ne- 
cessarie per affettuare, ad esempio, sorprendenti opere di gua- 
rigione: 

“ascolta/ io sono uno sciamano/ gli spiriti si levano per me/ ora 
mi si avvicinano/ spiriti di animali/ si levano/ ascolta tu/ o invisibi- 
le/ il mio grido è una tempesta/ che copre questo mondo/ lasciate 
qui quest’uomo/ questo malato/ lasciate quest'uomo/ solo”.88 


Di grande interesse una scultura Nayarit (Messico) del n 
secolo d.C., che raffigura un uomo accovacciato sotto un 
fungo, molto simile all’Amanita muscaria. 

Questo fungo sacro 


“fu introdotto in America da popolazioni siberiane in un lontano 


passato. Il suo uso fra i nativi dell'America centrale è, attualmente, 


incerto. Questa scultura in miniatura rappresenta uno sciamano se- 
duto sotto ciò che sembra essere un’Amanita muscaria. Forse è impe- 
gnato in una guarigione. Il fungo stesso simboleggia un albero come 
Axis Mundi 89 


Che l’uso di funghi allucinogeni favorisca in modo partico- 
lare il viaggio nell’aldilà sembrerebbe dunque confermato da 
numerose fonti,‘° non solo di origine siberiana, ma anche 
amerinda: è il caso del fungo magico psiloybe messicano, che 
permetterebbe allo sciamano un viaggio nell’oltretomba per 
comunicare con gli spiriti dei morti e ottenere risposte di 
vario genere ai propri interrogativi. 

Emblematico il caso di un disegno ciukci in cui è raffigura- 
to uno sciamano condotto nell’aldilà da alcuni spiriti chiama- 
ti “uomini funghi”.4! 

Gli “uomini funghi” ci pare sintetizzino molto bene la di- 
mensione magico-allegorica del viaggio nell’oltretomba, in cui 
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il fungo, artefice della visione, acquista una fisionomia antro- 
pomorfa, entrando in modo oggettivo a far parte dell’alluci- 
nazione. 

Ovviamente le descrizioni del viaggio nell’aldilà risentono 
in modo particolare del condizionante ruolo della droga, che 
è possibile rintracciare non solo nelle ricostruzioni verbali for- 
nite dagli sciamani o nelle testimonianze di chi era presente 
alle narrazioni dei medicine-man, ma anche nella scarna docu- 
mentazione iconografica. 

Ne abbiamo un esempio singolare - riportato da Reichel 
Dolmatoff - nel disegno di un medicine-man barasana (territo- 
rio Vapués della Colombia) che raffigura la struttura dell’ol- 
tretomba, realizzato dopo aver assunto del Banisteropis caapi, 
una pianta fortemente allucinogena: 


“un giovane samoideo, ormai quasi sciamano, durante una malat- 
tia rimase per tre giorni così privo di vita, tanto da richiedere di es- 
sere seppellito e, quando riprese conoscenza, raccontò la sua discesa 
agli inferi e di lì fino al cielo, visione che ricalca un po’ quella della 
fune e della scala, comuni a molte popolazioni nordiche. Poi, il fu- 
turo sciamano, dopo varie peripezie incontrò eroi semidivini di 
aspetto umano ed insoliti animali che lo ammaestrarono nei grandi 
segreti dell’arte medica cosicché, quando si svegliò nella sua iuzta, si 
potè qualificare sciamano, perché non c’era ormai più nulla che 
non sapesse”.93 


Oltre ai funghi, gli sciamani fanno uso di altri prodotti al- 
lucinogeni, che variano in relazione alle diverse aree geogra- 
fiche, ma hanno funzioni pratiche sostanzialmente simili, pur 
con prerogative simboliche dirette verso ambiti non sempre 
posti sull’identico piano. 

Si pensi, ad esempio, alla mescalina o al misterioso kapuri, 
una forza energetica che permette allo sciamano degli Nui- 
chol del Nuovo Messico visioni sorprendenti. Questo miste- 
rioso prodotto proviene dal peyote, un cactus allucinogeno, 
particolarmente diffuso nel territorio. 

Tra gli Indiani d'America lo sviluppo di credenze e di ritua- 
li connessi all’uso di peyote, mescal e altri allucinogeni si è af- 
fermato anche in tempi recenti in seno ai culti revivalistici dei 
nativi, in cui tradizioni magiche e istanze sociali convivono in 
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una sola realtà simbolica. 

La religione del peyote in origine comportava una notte di 
preghiera, l'assunzione della droga e la contemplazione esta- 
tica; in seguito assorbì anche elementi sincretistici del cristia- 
nesimo moderno: ° 


“la teologia cristiana dell’amore, della carità e del perdono è stata 
arricchita con remoti rituali indiani e con il desiderio degli aborigeni 
di acquistare un potere personale attraverso visioni individuali”.44 


In casi del genere tutta la pratica sciamanica entra nell’am- 
bito di un’esperienza condotta in modo talè da attivare una 
sorta di rivolta contro il potere straniero, che ha alterato la 
struttura socio-religiosa autoctona. Si entra quindi nel conte- 
sto dei cosiddetti “culti di crisi” di matrice nativistica di cui 
fanno parte esperienze come la “Danza degli spettri” indiana e 
il “Culto del cargo” di alcune aree dell'Oceano Pacifico.45 

Sono inoltre state avanzate ipotesi tendenti ad accomunare 
le visioni dello sciamanismo ai fenomeni isterico e isteroide 
delle regioni artiche, che per alcuni studiosi avrebbero origine 
“nelle caratteristiche razziali dei popoli artici”, mentre per 
altri 

“sarebbero soprattutto le condizioni ambientali responsabili 
dell’isteria artica: il paesaggio monotono, ossessivo, il clima gelido, 
gli inverni tenebrosi, la deficienza di vitamine ecc.”.46 


Dalle fonti più note apprendiamo che certe porzioni assor- 
bite da adepti di sette religiose e da sciamani hanno lo scopo 
di scatenare l’animalità del soggetto, evocando anche figure 
totemiche, di cui molti gruppi si sentono discendenti: 


“nel corso di festeggiamenti, l’ebrezza, le urla, la danza turbinante 
provocano un'esaltazione selvaggia che si traduce in slanci lubrici, in 
virtù di un furore accanito in grado di infrangere tutti gli ostacoli”.47 


L’ebrezza procurata dalla bevanda con forti poteri allucina- 
tori era in pratica uno strumento rituale, che permetteva il 
raggiungimento di uno stato alterato totalmente staccato dalla 
realtà. 

I guerrieri Sciti Haumavarka erano anche detti “coloro che 
si trasformano in lupi nell’estasi data dall’haoma” e i loro riti 
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erano parte di un complesso iter iniziatico che li conduceva 
ad abbandonare in toto lo stato umano per calarsi in una di- 
mensione “bestiale”, votata al trionfo dell’esaltazione dei sensi. 

Una tra le fonti più antiche sull’argomento è costituita dalle 
Bucoliche di Virgilio, in cui l’uso delle erbe come mezzo per al- 
terare lo stato cosciente è indicato nitidamente: 


“queste erbe e queste pozioni provenienti dal Ponto, proprio Meri 
me le diede: il Ponto è ferace di veleni. In virtù del loro potere so- 
vente vidi Meri farsi lupo e cacciarsi nelle selve”. 


Nell'insieme quindi, come si evince da questa breve pano- 
ramica, gli aspetti che caratterizzano il connubio droga-scia- 
manismo sono numerosi e andrebbero approfonditi tenendo 
d'occhio le caratteristiche locali delle diverse aree. 

Ad un'analisi globale risulta comunque evidente come nella 
sostanza la droga sia parte di un itinerario rituale preciso, che 
può ridurre certi ostacoli posti tra l’uomo medicina e la divi- 
nità, ostacoli che nei tempi mitici dell'origine forse erano su- 
blimati da pratiche soprannaturali, andate perdute con il pas- 
sare del tempo e in parte ripristinate con l’ausilio degli alluci- 
nogeni. 


La danza del rimorso 


Questa nostra epidermica riflessione sulle visioni indotte 
dall’uso di droghe e da particolari situazioni del tessuto socia- 
le in cui erano inseriti certi soggetti “a rischio di magia” deve 
essere completata da un breve accenno ad una fenomenologia 
di grande interesse antropologico: il tarantismo. 

Come nel caso dell’isteria artica, anche questa “malattia” 
risulta collegata al soprannaturale, con risvolti simbolici pe- 
santemente correlati all’universo della magia popolare. 

Fu de Martino ad occuparsi con grande attenzione dell’ar- 
gomento,4 ponendo in evidenza tutta la serie delle problema- 
tiche sociali che sono alla base della diffusa malattia prodotta 
dalla puntura della tarantola. 

È comunque necessario procedere con ordine, per riuscire 
a separare le varie fasi che accompagnano quel complesso psi- 
cologico, generalmente definito tarantismo. 
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Tutto l’articolato processo rituale, coreutico, esorcizzante 
che costituisce il tarantismo è - nella coscienza popolare - pro- 
dotto dalla puntura dell’innocuo aracnide. La Lycosa tarentula 
e il Latrodectus tredecim guttatus sono due ragni (il secondo più 
velenoso del primo) che hanno acquisito una fama molto par- 
ticolare, in cui mito e rito si amalgamano creando un substra- 
to inquietante, costituito da elementi molteplici, evocanti im- 
magini del più oscuro paganesimo. 

Patologicamente il “morso della tarantola” produce gravi 
crisi psicofisiche (sotto certi aspetti simili all’epilessia),4° che 
oltretutto si ripetono nel tempo con scadenze precise, in rela 
zione alle fasi stagionali. I sintomi possono manifestarsi in 
modo diverso, risentendo anche di fatti esterni, oltre che della 
sensibilità di chi è colpito dalla malattia.50 

Il periodo che intercorre dalla puntura della tarantola alle 
prime crisi è variabile: in genere si manifestano quasi subito 
vari dolori, insonnia, depressione, malinconia.5 

La cura consiste nel far “crepare” la tarantola, attraverso 
una simulazione coreutica della “danza” del ragno, con il sup- 
porto di una base musicale, di una gestualità e con il coinvol- 
gimento della collettività. Per chi viene “posseduto” dallo spi- 
rito dell’insetto diabolico l’unica cura è la danza. 


“Ad avvelenamento iniziato, si fa danzare forzatamente il taranto- 
lato al suono d’istrumenti, fino a farlo cadere in un profusissimo su- 
dore e sonno profondo, risvegliatosi dal quale, egli è guarito. La mu- 
sica che viene suonata innanzi al tarantolato, può essere eseguita 
con qualunque istrumento, ma deve avere un carattere speciale; ossia 
deve essere molto flebile per un certo periodo iniziale: e dopo que- 
sto deve, con un crescendo sempre mantenuto, prendere il carattere 
di danza vivace che di consueto si traduce nel nostro trescone simile 
assai alla tarantella napoletana. Innanzi all’infermo sono, durante la 
danza, agitate pezzuole di alcuni colori determinati, la cui vista è ad 
esso gradita”.52 


È particolarmente interessante questa presenza di “pezzuo- 
le colorate” che con la musica e la danza acquisiscono un com- 
pito simbolico ben più ampio di quello individuabile attraver- 
so l’analisi dei materiali oggi noti. 
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Il rapporto musica-segni cromatici (necessario per produrre 
una sorta di trance nel tarantolato) non era caratterizzato da 
una struttura lineare, ma seguiva un’impostazione scelta spes- 
so in funzione dell’ammalato: si può quindi dire che ogni caso 
richiedesse sfumature diverse. Per questo particolare atteggia- 
mento coreutico, spesso i suonatori erano abili “professioni- 
sti”: nell'Ottocento in Puglia vi erano ottimi musicisti girova- 
ghi che suonavano per i tarantolati. A Taranto, nel xvIl secolo, 
costoro erano addirittura dipendenti statali, segno questo 
della grande quantità di interventi richiesti.53 

Il rito terapeutico della danza, in pratica, tende a placare 
per un certo tempo la sintomatologia, ma non ad eliminarla 
del tutto, in quanto essa riaffiora stagionalmente - in partico- 
lare durante l'estate - e allora si renderà necessaria un’ulterio- 
re azione coreutica. 

Fin dal xvIl secolo, l’iterazione fu segnalata come un feno- 
meno tra i più caratteristici del tarantismo: spesso dopo il ma- 
nifestarsi della prima crisi - generalmente curata in casa con 
l'ausilio di un apparato allestito per l’occasione - i colpiti, 
quando presentavano quello che il de Martino definiva il “ri- 
morso”, si recavano, tra il 29 e il 30 giugno, nella cappella di 
San Paolo a Galatina, dove spesso riesplodeva, in modo ap- 
parentemente illogico, la malattia. Ma questa ripetizione sta- 
gionale presenta in realtà aspetti ben diversi dalla comune pa- 
tologia, assumendo chiare intonazioni di rito, che si svolge in 
linea con l’articolarsi della cerimonia. 

Il fatto che la tarantola pungesse in prevalenza donne gio- 
vani, spesso nella fase della pubertà, povere e stagionalmente 
in crisi, condusse il de Martino alla consapevolezza di trovarsi 
davanti a una manifestazione di carattere simbolico, travolta 
da molteplici connotazioni magico-religiose. 

Il ragno peloso, scuro, con strisce sul dorso, sarebbe quindi 
il catalizzatore, elemento mitico necessario per innescare un 
ciclo ben preciso, destinato a condurre il tarantolato quasi 
fuori dalla realtà, in una specie di sospensione tra il terreno e 
il divino, mediata dalla figura del santo protettore. 

Per la Rivera, sono in primo luogo il malessere e i conflitti 
generati dalla preclusione dell’eros (evidentemente impedito, 
soprattutto alle donne) 
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“quelli che si incarnano nel simbolo della tarantola. Del resto 
l’erotismo è spesso al centro dei più vari comportamenti di trance e 
di possessione: ogni trance - sostiene Lapassase - è in un certo senso 
una trance sessuale”.55 


Numerosi studiosi che si sono occupati dell'argomento 
hanno individuato, nel simbolismo mistico-erotico del taranti- 
smo, un riflesso dei culti dionisiaci: forse primitivo nucleo dal 
quale ha preso forma l’ambigua malattia, tesa costantemente 
ad un’altrettanto ambigua connessione tra il ragno e il conte- 
sto del divino. 

È indubbio che la catarsi prodotta dalla danza sfrenata ri- 
mandi anche a rituali orgiastici a sfondo iniziatico, la cui fun- 
zione di regolarizzare l’eccesso attraverso il senso estatico, era 
già stata segnalata da Platone. 

Crediamo che però il culto dionisiaco si adatti bene a for- 
nire una sorta di humus cultuale, nel quale potremmo rin- 
tracciare le radici del tarantismo. 


“Vestite di una pelle di cerbiatto e talora di volpe, coronate di 
edera, la pianta sacra a Dionisio, che masticata dà l’ebrezza, impu- 
gnando il tirso intrecciato di edera, durante le grandi feste che ave- 
vano luogo ogni due anni secondo l’informazione di Erodoto, cor- 
revano pazzamente per la montagna stringendo al seno il cerbiatto, 
incorporazione di Dionisio, al suono assordante di cembali e timpani 
e flauti, conforme alla chiara notizia di Strabone che paragona que- 
ste feste a quelle tributate alla Grande Madre Cibele dal popolo et- 
nicamente affine ai Frigi. Questa notturna corsa sfrenata tra gli urli 
incomposti e il frastuono di quella strumentazione primitiva, finiva 
con il portare al parossismo l’eccitazione delle adepte di Dionisio, le 
quali, con la testa all’aria e le chiome fluenti, finivano con il gettarsi 
sull’animale che stringevano al seno o trascinavano seco, e adden- 
tarne crude le carni”.58 


Ma il tarantismo può essere accostato anche ad altre forme 
di malattia mentale, considerate spesso di origine anomala, se 
non addirittura associate alla possessione demoniaca. In que- 
sta sede basti ricordare il noto “Ballo di San Vito”, di cui sono 
segnalate numerose “epidemie” in diversi paesi europei.5” 

In generale, gli atteggiamenti demonizzanti mantenuti ver- 
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so queste manifestazioni patologiche e psichiatriche ci lascia- 
no intravvedere una mentalità ancora radicata e stereotipata, 
che non accetta l’origine naturale del male e quindi ne ricon- 
duce le cause a radici connesse al soprannaturale. 

Anche l’ammalato non si sottrae a tale metro interpretativo, 
e viene così considerato in relazione a fatti ed esseri posti oltre 
la sfera della normalità. 

L'epilessia o “morbo sacro” dell’antichità, era segno divi- 
no, effettiva dimostrazione dell’appartenenza momentanea - 
da parte dell’ammalato - al contesto sacro dell’Olimpo. In se- 
guito, il modo di accostarsi alla malattia determinata da qual- 
che agente esterno magico (esempio tipico della cultura po- 
polare) è notevolmente cambiato: pur conservando la primi- 
tiva connessione con il soprannaturale, l’epilessia si è spostata 
nell’ambito delle cosiddette possessioni, al punto di essere cu- 
rata con l’esorcismo cristano e con pratiche che si richiamano 
ad esso, ma con modalità e strumenti chiaramente impropri e 
superstiziosi. Tali sistemi vanno dall’unzione del naso e delle 
tempie del malato con “olio di scorpione”, all'inserimento di 
alcune gocce di urina di vacca o di bue nelle orecchie di chi è 
travolto dalla crisi di “mal caduco”.88 

Ritornando la tarantismo, ricordiamo - citando il de Marti- 
no - che la malattia registrò un picco 


“nel periodo compreso tra l'espansione dell’Islam nel Mediterra- 
neo e la controffensiva dell'Occidente sino all’epoca delle crociate; 
un'epoca in cui l’antica Apulia fu sottoposta ad aspre esperienze in- 
dividuali e collettive, e in cui si sparse la fama sinistra di reali crisi di 
aracnidismo in cui incorsero gli eserciti cristiani accampati, il che 
agevolò con ogni probabilità il formarsi del simbolo della taranta”.59 


È significativo notare che in Marocco, anche se il fenomeno 
è presente in altre aree di cultura islamica, la hadra viene gua- 
rita con l’intervento di musici-terapeuti nell’ambito di un ri- 
tuale coreutico, anche qui segnato da riferimenti cromatici e 
ciclicamente ripetuto nei periodi di ricaduta. 

In Sardegna troviamo l’argia, un insetto mitico simile alla 
tarantola, che secondo la tradizione può essere di tre tipi: nu- 
bile, sposa, vedova. A differenza del parallelo presente nell’Ita- 
lia del Sud, l’argia colpisce prevalentemente gli uomini: i ma- 


304 


lati, quando sono colti dalla crisi, vengono sepolti fino al collo 
nel letame, nella terra o lasciati liberi di dibattersi al suolo. 
Oltre ai suonatori partecipano al rito anche dei ballerini, che 
possono essere sposati, scapoli o vedovi in relazione al tipo di 
argia (questa suddivisione si ritrova anche in altri rituali stà- 
gionali); il loro intervento, come nel caso del tarantismo, è ne- 
cessario per fornire un processo coreutico completo e favorire 
così la guarigione. 

La tensione psichica scaricata nell'azione si avvale di ele- 
menti che presentano affinità strutturali molto chiare con altri 
rituali: si va dal voodoo haitiano al bori sudanese, fino alla 
macumba brasiliana. Fenomenologie che non hanno origine 
nel morso del mitico ragno, ma che risultano accomunate da 
un identico svolgimento coreutico e da una chiara volontà di 
avvalersi di strumenti evocativi, capaci di stabilire una sorta di 
simbiosi con lo spirito celato nell'essere considerato, per qual- 
che oscuro meccanismo, in diretto contatto con il sopranna- 
turale. 
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